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توھ ید 


نتنارل فى هذه الحموعة من الدراسات عدة قضايا ومشاکل 
أثرت بشكل واضح رقوى ليس فحسب على تطور الفكر الفرنسى 
المعاصر» وإغا أيضًا على الفكر الأوربى والعامى. فنحن مع 'حررج 
بطای" فى إطار الفكر الحيوى ا 
O ys‏ 
البتيوية وما تمحض عنها من رؤى وأيديولوجيات لقافية مغخلقة. 
ويولد الفكر الحيوى» فى نظرناء مع انبشاق علوم الحياة وتطورها 
ملازمة لفكر التطور عند "دارون"'وقيام الرؤى التارخية فى مجحمل 
النشاطات الأدبية (تطور الأنواع الأديية والشعرية عند "فيكتور 


هوجو" فى "مققدمة كرومويل") والفكرية (الراحل الفلاث عند 
كونت" مؤسس علم الاجتماع) رالاقتصادية (تطور قوى الإنتاج 
رعلاقات الإنتاج عند "ما ركس")؛ كما يتأكد مع أيديولوجيا 
الدفعات واللبيدو التى تتبلور فى تركيبة اللاشعور عند "فرويد"» ومن 
حلال إرادة القرة وتحاوز المفاهيم الأحلاقية للحير والشر عند 
"تيتشة"» كما يبرز أيضًا من حلال فلسفات الإرادة عدد "شوبنهاور" 
رشاعرية الطاقة عند بعض الروائيين على شاكلة "باراك" 
أو "ستاندال". وترتبط فلسفة الحياة عند "بطاى" بدفعة الغريزة 
ونزعة حرق القانون وجاوز الحرمات» وهو ما يربطهاء بطريقة 
مباشرة أو غير مباشرة» بدور الثقافة ووظيفتها الكابتة والضابطة 
للدفعات الحيوية والموحهة هاء فى الوقت تفسه»ء نحو العلم والبتاء 
الاحتماعى بهدف تأسيس الحضارة واستمرارية الوجود البشرى عن 
طريق إرجاء المتعة. 

أما الدراستان الأحيرتان فزتبطان ببعضهما ار تباطًا و 
وذلك بقدر ما یشکل 'خطاب انون" عند "دیدرو" کاتب وصانع 
'الموسوعة الفلسفية الكبرى" خلال القرن الفامن عش ملحقًا 
تفسيريًا لظاهرة احنون» كما درسها وحللها "ميشيل فوكو" فى 
مبحثه الكبير عن "تاريخ الجنون فى العصر الكلاسيكى". ولیس 


من شك فى أن أهمية "ف و كر" لا تأتيه فحسب من طرح قضية 
الحنون فى صورتها التاريخية الملقوضة لصرح العقل أو "اللوغوس" 
الغربی» الذى يطمح فى أن يكرن النموذج الأرحد لما يحب أن يکون 
عليه العقل البشرى» خاصة فى عصر "العولة"» وإنغا أيضًا فى إبراز 
الخلفية "الأ ركيولوجية" الى قامت عليها العلرم الإنسانية 
والاجتماعية» والتى كانت بالنسبة ها .مثابة قواعد أو شروط الإنتاج 
العرفى فى ظل ظروف تاريخية حددة» وهى الظروف الموضوعية الى 
نشا وتأسس فى ظلها ايجتمع الغربى الحديث. 

ولقد أردنا فى مبحثنا عن "ف وكر" تقديم صورة موجزة 
ولكن شاملة يات العامة والفكرية» وذلك حتى يستطيع من م يطلع 
على كتابنا الضخم عنه (نظرية المعرفة والسلطة عند ميشيل فوكوء 
۲ )) الإلمام باللنطوط العريضة لأهم مباحثه التاريخية والفلسفية 
عن الحنون والطب العيادى والسجن والسلطة والجنس والأحلاق. 

ولعل هذا البحث يبدد -بصفة نهائية- "الإكليشيهات" 
الفكرية السائدة عن "بنيوية" ميشيل فوكوء ويبرز -من ثم- 
التحولات والتمفصلات الكيرى التى هيمنت على تكوين فكر 
الكاتب وحددت تراوح هذا الفكر بين "حفريات المعرفة" 


ر"جينيالوجيا السلطة" فى ضررة تفكيكية م تستبعد بآحرة طرح 
قضية "الذات" نفسهاء ولكن من منظور "رظيقى" بحت. 

أما طرح قضية انون وحطابه فى إحدى كتابات "ديدرو" 
فهو يسمح لنا بالربط يرن التفسير الذى طرحه "هيجل" حول هذا 
المرضوع فى مؤلفه العظيم "ظاهريات الروح" وبين الدراسة 
"الحفرية" التى قدمها "ف وكو" فى تأريخه لظاهرة ابلحنون والتى حاول 
أن يثبت فيها عن طريق "القطيعة المعرفية" الكيفية التى تنشاً يها 
الفاهيم والتصورات فى ظل آليات وممارسات قد تكون بعيدة تماما 
عن احجال المعرفى نفسه. ذلك أن الحنون م يكن فى صورته المرضية 
وليد تطور العلوم النفسية والطبية وقدرتهاء مع الوقت» على فهم 
أعراضه وأسبابه بقدر ما كان نتاجًا لعوامل القهر الاجتماعى 
وأساليب القمع السياسى التى مارستها الطبقات البرجوازية الصاعدة 
إبان نشأة وتكوين الدولة الليبرالية الحديثة. 

ال ا او ا رن عة ا اق 
للتاريخ عند "هيحل" مع التفسير "الأ ركيرلوجى" الذى يتسم به 
منهج "فو كو" والذى يريد هذا الأخير أن يكتشف بواسطته القواعد 
التاريخية المسكرت عنهاء ليس فحسب فى عمليات إتتاج المغاهيم 


والتصورات العرفيةء وإنما أيضًا فى تعديل المضامين الأعلاقية للأفعال 
رفقًا للاستراتيجيات الاحتماعية والسلطرية السائدة. 


د. محمد على الكردى 
الإسکندریة فی ۱۹۹۸/٤/۱١‏ 


اد جدلسة الموت والحياة 
عند جورج بطای 


-١‏ جدلية الموت والمياة 


عفد جورج بطاي 


ليس من شك فى أن الإشكالية الفكرية التى يدعو إليها مفكر 
کبیر فی حجم "جورج بطای"')» وإن کان لإ حط حتی الآن باهتمام 
يذكر من قبل الباحفين أو المفكرين العرب» إشكالية حيرة ومقلقة على 
حد سواء. ولعل هذه الحيرة التى يشررها مثل هذا الفكر هى» فى حد 
ذاتهاء عامل هام من عوامل شحذ الذهن ودفعه إلى طرح التساؤلات من 
منظور الغايرة والاحتلاف» وهو المتظور الحدير حقًا كماعلمنا "فوكو"» 
بإثراء رؤيتنا لأنفسنا وللآحرين. ) 

إن "بعلاى" يعد محق فيلسوف الفارقات» المفارقات العويصة 
التى تضع أدبه وفكره على تخوم الحذور» أى فى هذه المتطقة الغائمة 
الشائكة التى تتأرحح بين الشعور واللاشعور أو بين الوعى واللارعى. 
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لاغرو» من ې آن یکون لنهجه الفکری هذه الخصوصية الفريدة التى 
تمعل من عالمه الأدبى والنظرى عالًا بالغ التميزء ورعا الغرابة. ذلك أن 
هذا النهج» على ححلاف ما نعرفه ونألفه من الطرائق العقلانية التى يينى 
بها العلم موضوعاته على الدفة والاتساق يقوم يطريقة حد مؤترة على 
إدراك الغايرء أو بعبارة أحرىء هو عاولة تكاد تكون مستميتة للإمساك 
عا يفلت من قبضة العرفة الموضوعية أو الظاهرية الببحت. ° 

على هذا النحوء سوف نری "بطای" میل» فى محال التنظير 
الاقتصادى» بدلا من الزكيز على مضاهيم المتفعة وآليات الإتتاج إلى 
صياغة ضروب من الإنفاق المظهرى أر البدد للطاقة البشرية؛ وفى محال 
علم الاحتماع» إلى دراسة عوامل التفكك والاحتلاف بدلا من تسليط 
الضوء على عناصر التکاتف والائتلاف؛ كما سیعنی» فى محال سيكون 
شاغله الأكير وحور تأملاته العميقة» وهو جال الدراسات الدينية وظاهرة 
"القد ا :" (Le Sacré)‏ ا وت 1 ملاب التناة "© 

ولتفصيل بعض ما أجملنا نقول: إنه إذا كانت فكرة المنفعة 
تشكل القاعدة الأرلية لاققصاديات السرق» فإنها تفترض -لاشك- 
ألوانا من التوازن بين الإنتاج والاستهلاك؛ كما أنها إذا كانت تهدف إلى 
الحفاظ على بقاء ابجتمع واستمراريثه» فإنها سرعان ما سوف تتطلب 
إقصاء مبدا "اللذة العنيفة" لا توسم به هذه الأخحيرة مسن حنوح ةذل 
وانحراف مشين» وذلك تذرعا بالدعرة إلى الاعتدال وإرجحاء التعة إلى 


= غ 


حين حكن توفيرها للجميع. ولا كانت هذه التصورات النفعية البحت 
تخدم» فى المقام الأول وفى إطار "مدا الواقع"» مصال الطبقات السائدة 
فإن الكاتب يكشف اا الخطاء عن وحود نوع من الرغبة اللاراعية 
والكبوتة لدى الأفراد والحماعات البشرية على السراي وهى ما يطلق 
عليها اسم "نزعة الإنفاق" أو التبديدء وهى نزعة تتطابق» فى تظره» مع 
عدد من الدفعات العارمة التى تشبه إلى حد ما حالة "الشبق". وغالبًا ما 
تبرز هذه الدفعات اللاإرادية غو الضياع والتبديد أو "الإنقاق من أحل 
الإنفاق" -كما يقول- عبر بعض الظواهر المألوفة مشل حب الظهور 
والإنفاق والبذخ والشهوة إلى الاقتتال والموس الدينى وكل صنوف 
الدشوة الحسية والوسجدانية ° 

ولعلدا نلاحظ» فى محال الاقتصادء أن النظام الرأسمالى قد حعل› 
منذ ظهور الطبقة البرحوازية إلى حيز الوجود على أقل تقديرء من المتفعة 
أو الفائدة الغاية الاجمتماعية العليا لالانتاج» إلا أن هذه الظاهرة لا تشكل» 
كما ييدوء القاعدة العامة؛ إذ أن عملية الإتتاج كانت تخضع فى كير من 
الجتمعات السابقة على اقتصاديات السوق لبدا "الإنفاق غير المنتح" 
أو الإنفاق الترفى» وهو ما كان يشكل سمة مميزة للطبقات العليا 
أو السائدة. ومن هناء نفهم الارتياط التقليدى بين الغروة والسلطة 
والجاه. بل ويذهب الكاتب أبعد من ذلك حينما يؤكد استنادا إلى 


دراسات عام الاحتماع والأئشروبولوجيا الشهير "مارسيل موس" عن 


¬ ھ۵ = 


المبة أن الاقتصاد البدائى لم يعرف نظام القايضة بالمعنى الذى نألفه» 
إذ أن هذا المفهوم م يكن يدل بأية حال من الأحوال على التبادلء 
ولم یکن يهدف قط إلى الاقتناء؛ فالمقايضة كات تتطابق» قى الأغلب» 
مع ظاهر ة العطاء أر المية»ء أو ما أسعاه "موس" "البوتلاسشش' 
(طەغ1a†هP)”»‏ وهى عبارة عن رغبة قوية فى الإنفاق التنافسى. وهذا 
ما يفسر لناء فى نظر "بطاى"» كيف استطاعت ظاهرة مغل الإنفاق 
الرفى أن ترقى -على الأقل إلى حون ظهور الطبقة البرحوازية ععايبرها 
النقعية- إلى مرتبة القيم الإيجايية» وكيف ارتبطت لدى طبقة اللبلاء 
والسادة .عبادئ الشرف وانحد وعراقة الحتد. ° 

أما قى جال "القدسات" البدائية» الى تقوم فى أغليها على 
مفاهيم dl (Panthéisme) ãılylÈly ([mmanence) ai!‏ 
الكاتب يربط بين مبداً "الإنفاق التزفى" وبين ما يسميه 'القداسة 
السوداء" وهى التى تتطابق -فى نظره- مع متطقة "الرحس" أو "الدنس 
فى الديانات الوثنية القدعة“. وييدو أن هذا الضرب من القداسة» الذى 
يختلف كل الاحتلاف عن مفهوم الألرهية القائم على مبدا العلو 
«(Transcendance)‏ هو ما سوف ينتهى بالاحتلاط مع ظاهرة 
السحر» ويوجه حاص» مع ظاهرة السحر "السود" تمييرًا له عن السحر 
"الأبيض" الذى كان يرتبط بالحانب الخير فى العبادات القديعة. مهما 
يكن من أمر» فإن إنتاج هذا النوع من القداسة المشوب بالقلق والتوتر 


کان ينصب على نفايات الجسم وبعض إفرازاته مثل دم الحيض» أى على 
كل ما يشكل فى الواقع موضوعات التحريم أو "التابو". رمن الواضح 
أن الغاية من هذا التحريم كانت حاية الجماعة من "جاوز الحد فى 
الإنفاق" وفقا لتعبير الكاتب» أى من الردى فى حبائل الشر والحرعة؛ 
وذلك بقدر ما تمشل الجرعة حرفا لحدود "الإنفاق" السموح يه للحفاظ 
على توازن الحتمع وتوافقه مع القرانون الكونية. 

ومع ذلك» يزعم الكاتب أن فكرة الحد أو الحدود» اى تشكل 
موضو ع التحريم» لا فعالية ها على المستوى الانفعالى الذى ثل لب 
ظاهرة القداسة .عا تفيره من توحس وخخاوف وهلع وقلق» إلا ملازمة 
لنقيضهاء ى لمبدا "الانتهاك" (10۸وو۲عومه1) أر نقض التحريي 
الذی یعرفه "بطای" بقوله: 

«إن الإنسان لا يستطيع» من جراء ذلك أن يجيا من غير أن 
بحطم الحواجز التى يقيمها على طريق حاجته إلى الإنفاقء وهى حواجز 
له تقل فى أى من جوانبها رهبة عن المنية. ذلك أن وجود الإنسان 
كله» أى ما يعادل مجمل إلفاقه لطاقسهء يتحقق ها هنا فيما يشبه 
الاضطرابات المصطخبة التى يراوح فيها مصيره بين الموت وبين آكثر 
دفعات الياة توترا» . 

على هذا النحوء تبرز لنا ظاهرة الحياة عند "حورج بطاى" فى 
صورة حدلية ناقصة أو ثنائية بالغة التوتر بين طرفين متصارعين: مبداً 


الحد والنع والحظر من جهة» وانتهاك هذا البدأً من جهة أحرى. وليس 
من شك فى أننا هنا بصدد ثنائية تشكل لحمة الحياة وسداهاء بل بصدد 
حدلية لحياة تؤ كد ذاتها ووحودها فى قلب الوت ا ويسدو لنا 
أن هذه الفكرة الأحيرة» فكرة ارتباط الحياة بالموت» كما يتصورها 
"بطاى" فى هذا السياق» تتطلب منا بعض الحيطة والحذر. ذلك أنه 
يقيم» فى الواقع» تصوره لظاهرتى الوت والحياة على مستويين جحد 
ختلفين: مستوى الوحود الكلى المتصل تارة» ومستوى الوحود الفردى 
امنقطع الزائل تارة أحرى. ولا مراء فى أن ظاهرتى الموت والحياة 
يصعب انتماژهماء فى كل من الحالتين أى الجزئية والكليةء إلى الإطار 
الرحعى نفسهء كما يتعذر التقاؤهما بطريقة حطية مستقيمة. ومن ثم 
فإن كل تحول أو انتقال من المنقطع إلى المتصل» أو من الفردى إلى العام 
أ الكلى لا يكن تصوره إلا حذرًا وتخميتا. أضف إلى ذلك أن قبول 
هذا التحول»ء وإن کان د مع "دفعة الوت" عند "فرويد" كواقع 
أو كصفة ملازمة للحياة البشرية -كما هو الحال عليه عند "بطاى"- 
معناه قبول التناقض الجذرى الذى يفصل الموت عن الحياة. لذلك 
لا نعتقد أن مبداً انتهاك الحدود واحرمات» الذى قد يدل فعلاً على فيض 
الحياة وتأكيد دفعتها فى فعل التجاوز نفسه» بعكن أن يشكل رغبة فى 
اموت أو الفناء على مستوى الفرد وتأكيدًاء فى الوقت نفسه»ء للحياة 


على مستوى الوحود الكلى. إن هذا التناقض لا يكن جحاوزه أو قبوله 


= ۸ س 


فعلاء إلا إذا قبلنا بأن رغبة الوت لا تعنى» فى نهاية الأمر عند "بطاى" 
إلا رغبة الحياة نفسها فى دفعتها التى لا تكاد تخبو وتستقر حتى تتحفر 
وتهدر من جحديد. 

مهما يكن فهم "بطاى" إذن للاهرة الموت على مستوى الواقح 
أو المجازء عكن القول بأن هذه الظاهرة تحتل -من غير شلكف- مكان 
الصدارة فى أدبه وفكره. بل نكاد نقول بأن صورة الوت هى الماحجس 
الأرل للكاتب المعى باختبار أغوار النفس البشرية وسبر ظلمات "التجربة 
الداحلية"» وهى جربة 'صوفية" من نوع فريد لا يتوحى فيها صاحبها 
الفناء فى الذات الإهية أو فى الفيض النورانى للملكوت الأعلىء رإنغا 
يسعى فيهاء وسط أحاسيس الفوضى والتحبط والحيشانء إلى الهلكة 
والضياع وتبديد الذات عبر نوعين من الفقد: فقد "الزمان" وفقد 
ا 1( 

ولیس من شك فى أن هذه التحربةء التی تذکرنا عا یسمی فی 
الراث للسيحى باللاهوت "السلبى" ليست منيتة الصلة بالتحربة 
الروحانية الإيجابية ٠‏ أو "المتعالية" لأنها تصطدم -ملها تمامًا- بتجربة 
الجسم أو الحسد .ما يتطلبه من ممارسات واحتهادات يقصد بها إلى قمع 
الشهوات و كبت الغرائز؛ إلا أن الفرق هنا -وهو جحوهرى- ميخص طبيعة 
العلاقة بين الحسد والروح؛ إذ أن الغايةء الى يرمى إليها "بطاى" فى 
بجربته الصوفية الفريدة» ليست تحقيق حلاص الروح وصفائها وارتقائهاء 
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وإنغا اموت والفناء عن طريق العنف وتبديد الطاقةء أو بعبارة أحرى عن 
طريق العطاء اللامتناهى للذات. ذلك أن التجربة الداحلية» كما يريد ها 
"بطاى"» تقوم على بث أحاسيس القلق واملع والقزغ فى النفس»ء وعلى 
العنف المبدد للرتابة والحمود اللذين يألفهما الإنسان فى حياته اليومية» 
أر قل على العنف القريب من فعل الوت الذى يتتزع الفرد من حالته 
امحدودة ليلقى به -قى لحظة من لحظات التأحج والفوران- إلى حضم 
الشمولية الكونية. إلا أن العنف» كما يعود كاتبنا إلى القولء» اغتصاب 
للذات واعتداء على حصوصيتها الحميمةء بل ألم وعذاب ومشقة. من 
نې فهو لا یراد بدا لذاته» ولا يشكل هدا أو غاية فى نفسه. إن العنف 
فی تظر "بطاى" أقرب ما يكون -على شاكلة القربان البشرى فى 
الديانات القديمة- إلى الإعداد الدموى للموت رالمجر المو م للذات سن 
أحل حهيمية أكثر غورًا واتساعاء من أحل حيمية تكاد تشمل الكون 
بأسره. من ثم» يقيم "بطاى" تحربة العشق فى عنفوانها على أنها 
"انفتاح على الموت" كما يقيم الموت بأنه "انفتاح على عدمية الدعومة 
الفردية"”". 

ومع ذلك ألا محدث أحيانا أن تكون حالة الأ م والعذاب 
مصدر لذة فى حد ذاتهاء وأن تشكل المكونة المازو كية السمة الغالبة 
لتجربة العشق سواء فى ذاتها أو معكوسة فى الفعل السادى؟ ومح نفورنا 
من الموت واستنكارنا لتعاضده مع قوى الحياة فى تدفقها المادر ألا يحدث 


احيانا أن يجاوب اليمام مع أعمق مطاتا الحمية قى الراحة 
والسكينة» أو فيما يُسمى بنزعة "النرفانا" التى قد تشكل صورة لاواعية 
من رغبة العودة إلى الأم» رحم وأساس كل رغبة؟ إناهناء من غير 
شك» أمام حركة تاراوح بين دفعة الحياة ("إيروس") ودفعة الموت 
("تناتوس") وحركة تتأرحح بين النزعة السادية والترعة لازو كية؛ 
ولاشك أن تضافر كل ثنائية من هاتين النائيتين ضرورة حيوية -بالرغم 
من احتلاف غاياتهما فى زعم "ديلوز"""- لفهم أعمق مكنونات 
سریرتنا. 

یا تری کیف یربط "بطای" يرن مفهومى العنف والوت» وبين 
مفهومى التحريم ونقض التحريم؟ 

إن العلافة بين التحريم وانتهاكه وبين الحياة المنظمة والمنضبطة 
بواسطة القواعد والحدود من حهة» ويين العنف أو الموت الؤقت الذى 
يحدثه هذا العنف من جهة أخحرى» ذات طابع حدلى بالغ الترتر. ذلك أن 
التحريم محرل دون العودة إلى الطبيعة أو دون الأوبة إلى حياة الرغبة 
لكبو تة راللذة المؤحلة تعت ضغط الضرورات المرضوعية الى يفرضها 
التنظيم الاحتماعى للعمل". ما عملية نقض التحريم التى تشكل 
الجانب السلبى من الرغبةء وذلك بقدر ما تعمل على تجديد حالة الخرف 
والقلق الملازمة لانطلاقتهاء فتعمل على كسر الحدود وخحرق الحرمات»› 
لا جرد هتك هذه المواحز والعقبلات ولكن لكى تضفى عليه 
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-بفعل التجاوز نفسه- ضرورة الوجود مرة أحرى. ومن ثم تكتسب 
هذه العملية» .عا تطلقه وتفجحره من طاقات وشحنات نفسية مكبوتة› 
قدرة هائلة على كشف آليات "الفقد" و"التبديد" ر "العطاء" الى تقوم 
عليها بعض الظواهر الترارحة بين الطبيعة والثقافة» وعلى رأسها فى 
اهتمامات الكاتب» ظواهر العشق واللحدس والقداسة ”° 

وييدو أن وظيفة التحريم على مستوى المعرفة الداحلية» أى 
الرتبطة بالحياة الوجدانية وخلجاتها المتدافعة» هى إقصاء موضوع القلق 
وما يصحبه من حالات التوتر والرهيةء إذ أن هذا الإقصاء حد ضرورى 
لعحقيق الوعى بالذات ونقل هذه الذات من مستوى الدفعات المتخحبطة 
والمتلاطمة إلى مستوى الإدراك والتنظيم والوضوح الذى يسمح للإنسان 
بتأسيس العلم وامعرفة وبناء الحقائق الموضوعية هذا العام. إلا أن انبغاق 
ميداً التحريم فى قلب عملية الانتهاك غالبًا ما يتحذ صورة العقبة 
الخارحية أو الحاحز اير للقلق والتوحس» أى لتلك الأحاسيس اللازمة 
بالضرورة لكل نمارسة لانم واقتراف للخطيئة. أى أنه بعد نجاح عملية 
الانتهاك فى حرقها للحدود» سرعان ما تقوم سلبية التحريم» ما تتنحذه 
من مظاهر النهى والقمىع» بإحداث آنارها المزدوحة التى تتراوح بين 
تفجير أحاسيس القلق والرهبة الدافعة إلى إقامة الحدودء وبين إحياء دوافع 
الرغبة فى حرق هذه الحدود نفسها وجاوزهاء الأمر الذى جمع» فى نظر 
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الكاتب» بين اللذة والقلق ويمزج بين الرغبة والخوف فى وفاق بالغ 
الإثارة والالتباس.” © 

أضف إلى ذلك أن معارضة التحريم للعنف ولكل جاوز يتهدد 
مبدا الحدود» إنغا هو»ء فى الواقع» معارضة للموت نفسه ول ركته 
التقويضية التى لا تكلء إلا أن ذلك لا يمرل بين الروت وشغل الذات 
الراغبة ودفعها إلى حافة الماوية» إلى حيث تتنازعها دفعتان لا يمكن 
ردهما: دفعة الفناء فى الوحود الكلى المتصل من جهة»ء ودفعة إحياء 
التحريم ما يتلبس به من عوامل إماد الرغبة وإثارتهاء من حهة أحرى. 
من ثم تبرز للعيان العلاقة الوثيقة التى تربط بين التتحريم كحاجز أمام 
العنف وبين عملية انتهاكه التى يناط بها تفجير هذا العفف نقسه» كما 
تتضح العلاقة الحدلية التى تدشاً بين القانون وبين عملية خرقه» أى هذه 
الثنائية التى تعد .منابة حجر الأساس الذى قامت عليه الإنسانية الحديغة 
بقاعدتيها العمل والتحريم. ومرد ذلك عند "بطاى" أن النشاط 
سی لم یکف» منذ ظھور "الإنسان |لJala‏ "° (Homo Sapiens)‏ 
على وحه هذه البسيطة عن البروز فى أغنى وأعنف مظاهره وهو الأمر 
الذى شكل عبر تاريخ البشرية العاملة- حطرًا حسيمًا على القرى 
الإنتاحية وعلى الدوافع الأساسية الملائمة لبناء الحضارة» ولعل من أهمهاء 
من منظور الكاتب» عملية إرجاء المتعة. ومن ثم تولدت الحاحة إلى قيام 


مبادئ التحريم لكى تنشا الإنسانية على ساس من احزام الحدود سواء 
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آمام الموت أو تجاه اللشاط الحنسى» وهى الحدود التى يعد تحريم الزنا 
بحارم وطقوس اموت من أهم مظاهرها الحية والمتبقية. 

لاحرم إذن أن يشكل الوت».فى اتفتاحه على استمرارية 
الوحود الكلى» الحانب الآحر من الحياة؛ فهوء وإن كان نفيًا وإلغاءٌ ها 
على مستوى الوجود الآنى المياشرء يعد .مثابة تأكيد ها ودعم لقواها على 
المدى البعيد. ذلك أن اموت هو الذى ينظم الحياةء ووهو الذى يضع 
لجاوزاتها وزحم فيضها الضوابط والحدود. ولعل أبلغ دليلء يسوقه لنا 
الكاتب على ذلك هو حاجة النشاط النسى للتجحاوز للحد إلى تسخير 
وتبديد طافة هائلة تحمل بين جنبأتها بذور الهلكة والفناء كقوة كامنة فى 
دفعة الحياة تفسها. ومن هنا كان على مبدا التحريم أن يشيد حواجزه 
فى قلب الرغبة نفسهاء وذلك حماية للحياة من التبديد والضياع؛ إلا أن 
كل إلزام بالحدود يحمل فى داحله إغراءٌ كامنا بتجاوزها ودعوة غير 
صرية بانتهاكهاء مثلما يقال فى المغل الشائع «كل ممنوع مرغوب». 

وهكذا يكن القول بأن غواية التجاوز لا تتعارض مع مبداً 
التحریم» بل هی «تتخطاه» و«تتممه»» و ق لعبارات الكاتب. 
آ إلى ذلك أن هذه الغواية تسمح بعودة الذات الراغبة وتأكيدها 
بقوة بعد مرحلة من الكبت الطويل؛ وهى ذات غير بناءة» على عكس 
"الكوجيتو" الديكار تى أو الذات المبدعة والخلاقة عند "سارتر". ذلك 


انها لا تقيم معرفة موضوعية أو واعية بالوحود ولا تؤسس العلي» 
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ولا تؤكد النظام. بل على العكس من ذلك كله» إنها ليست إلا بؤرة 
أو نقطة ارتكاز لحالات من اللامعرفة» ولك لالات فى جاوز مستمر 
وفى حركة دالبة لا تعرف اللبات أو الاستقرار. ومن ثم لا يضفى 
"بطاى" على أية تحربة وجحدانية أو داحلية» سواء أكانت من مط صرفى 
أو حنسى -إذ أن كل واحدة منهما تحربة تقوم على ضرب من العشق 
والفناء فى الآحر أو فى الوحود الكلى- صفات الصدق والأصالة 
والحدية إلا إذا كانت انغماسًا أو فناءٌ فى تحربة سمولية» وذلك بقدر 
ما مل الكائن الفردى المتناهى فقا فى نسيج الوحود الكلىء وبقدر 
ما يتوق هذا الفتق إلى الرتق والتلاشى فى الوحدة الأولية والأبدية هذا 
الوحود. وإذا كانت عملية نقض الحرمات تعد من الحالات الوجحدائية 
أو الانفعالية الصرف) فإن التحريم لا يشكل» مع ذلك توعاسن 
العقلانية الخالصة أو الكاملة. فهوء بالرغم من انتمائه لمعايير تقوم على 
الوضوعية والاتساق والنظام» لا يستطيع أن يفلت تامًا من محال المحس 
والانفعالات» وذلك بقدر ما يعتمد» فى فرض وجحوده -السسابق 
بالضرورة على عقلنته- على أحاسيس الرهبة والفزع والقلق» آى 
الأحاسيس التى تشكل» فى فلب التجربة العيشة» الملضمون الفعلى 
أو العملى لظاهرة القداسة.“° ‏ , 

ف انتهاك الحرمات أو التعدى على الحدود ليس» بالرغم من 
ذلك» جرد تفريغ لشحنة زائدة من الانفعالات العنيقة» ولا محرد تخلص 
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من توقر الدفعات الغريزية بطريقة عفوية أو تلقائية؛ إذ أنه» على النقيض 
من ذلك يتطلب بعضًا من الثقافة والتنظيم» ويفترض ضروبًا من القواعد 
والمعقولية"". ذلك أن عملية التكرار التى ر بها هذا الانتهاك تفرض 
عليه نوعًا من تنظيم الممكن أو الفائض الذى يحرره العنف الملازم له. 
من ثم نرى ونفهم كيف تنظم وتبارك شرعة الزواج رغبة النكاح» 
وكيف تضفى الحرب والبارزة وقضايا الفأر أشكالاً مقننة وتبريرات 
معقلنة على شهوة القتل والتدكيل. كما نرى كيف أصبح انتهاك تحريم 
قتل النفس فى جال المقدسات "الطقس اندينى الأمشل"» كما يقول 
الكاتب» من حلال طقس الأضحية وتقديم القرايين فى الديانات القديعة. 
ذلك أن طقوس القرابين المروعة تستطيع عا تثله من عنف دموى» 
أن تضع حا للطابع الآنى والمنقطع لوعى الكائن الفردى» ون تخمرهء 
عير أحواء من الصمت الرهيب» فى حيط من الشمولية الكونية. ويعتقد 
"بطاى" أن الصدع أو الشرخ الذى يحدثه اتتهاك الحرمات فى حياة 
الكائن الفردى ليذيبه فى الآحر ويفنيه فى حهميمية الوجود الكلى يعد 
الحسر المشترك الذى يربط بين فعل العشق وفعل التضحية والفداء؛ ذلك 
أنه» كما يقرل: «إذا كانت العضحية تستبدل الحياة المنظمة للحيوان 
بالعقلصات العمياء لأعضائه»» فإن نشرة العشق «تحرر الأعضاء» 
وتحعل من «حركة الحسد» فعلا يتجارز الإرادة ويخدش الحياء. ‏ 
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وتبرز عملية الانتهاك فى تلازمها مع ميدأ التحريم بصورة 
واضحة من خلال ظاهرة الزواج الذى ينبى -كما يقرل الكاتب- 
«بالانتهاك ويضفى عليه الشر عية». ذلك أن الزواج بيدأ عادة .عا يشبه 
«الاغتصاب المشر وع»» ويم فى الأغلب» تحت سمات «الخجسل 
والخياء». إلا أن انتظام العادة وغلبة الألقة سرعان ما ينتهیان بتنظيم 
الاتتهاك نفسهء ونخلیصه من کل شحناته الانفعالية. غير أن أكثر أنواع 
الانتهاك عنقا فی نظر "بطای" كانت تتمثشل -بلا جحدال- فى 
احتفالات وشعائر انحر ت (عاع٤٥)‏ التى كانت تارسها بعض الطرائف 
الدينية القديعةء والتى كانت تصل فيها "المستيريا" المحماعية إلى الحد الذى 
تتهدد فيه حياة الممارسين ها. ويرى "بطاء" فى هذه الطقوس» التى 
کان يلجا إلیھا أتباع . الغنوصية فى بدايات العهد الملسيحى حالة من 
حالات غياب الوعى الحمعى الذى يشبه وضع "القداسة" فى الديانات 
البدائية التى تقوم على مبداً امحايئة» رالتى يتم فيها الالتحام بين ايحماعة 
والطييعة بطريقة 7 د تبلغ حد الانصهار التام. أى أن ما كان يتم هنا 
ليس» بأية حال من الأحوال» ضربًا من التهالك على المتع واللذات» وإنغا 
كان نوعا من الوحد أوالانسحاق "المستيرى" إن صح هذ التعبير»ء الذى 
قد يشبه الزار فى المارسات الشعبية؛ وذلك بغية جاوز العام المضنى 
للعمل والنواهى واحرمات» والرحوع لا إلى نوع من الطبيعة البهيمية 
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العمياء» كما يظن بعض الباحثين» وإنغا إلى توع من الوحدة الأولية 
والسكينة الشاملة (1“ 

مهما يكن من أمرء إن المسيحية» حاصة بعد انتصار حركة 
الإصلاح والتصویب الى قادها القدیس "أغسطین" ٤٣١١-۳١ ٤(‏ م)» 
وبعد تطهيرها من بايا المانرية والخنوصية»› م تقبل .بدا الانتهاك كحقيقة 
مسلم بهاء واستعاضت فهرم "الألرهية" (صا۷[ ]) عن مفهوم 
"القداسة" (6إ٥84‏ ع]) مفرغة بذلك مفهوم "الاتصال" أو "الاستمرارية 
)ntinui6(‏ من مضامينه الانفعالية العنيفة ودلالته الحلولية الببحت» 
لتضمنه معان متسامية كامحبة والسماحة» وهو الأمر الذى أدى» فى نظر 
الكاتب» إل جاوز مرحلة "الانتهاك" ومكانتها القديمة نحو رؤية أكثر 
دعة ومسالة. ومعنى ذلك» أن المسيحية تلغ تماما مفهوم 
"الاستمرارية"» وإنما نقلته من مستوى الاتحاد الاتفعالى بالطبيعة عن طريق 
المتك والعنف والموت فى صوره المختلفة (تقديم القرابين البشرية او 
الحيوانية» الشعائر والطقوس الغيبة للوعى...) إلى مستوى الإبمان 
المتسامى بالخالق ويعث الأفراد. ولقد ترتب على هذا التحول فقدان 
میداً الاتتهاك لقدرته على تحقيق الاتنحاد بفكرة الألوهية» وترديه إل 
مستوى الرجحس وتدنيس المقدسات» كما تمحض عنه ارتباط العشق 
وابحسد ارتباطًا يرمز» فى الأغلب» إلى الشرور وإالآثام رعا العصية 
والخطيعة ١١‏ 
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بيد أن طرد مبداً الانتهاك من محال الطبيعة والدفعات الحيوية 

للإنسان لا يلغى دوره تمامًاء ولا يضع حدا حاسمًا لقوته التدميرية» 
وإنما يربطه بصورة أكثر وضوحًا وبريقا بعالم اللغة والخيالء وذلك بقدر - 
ما تضفى عليه روعة التصورات الأدبية والفنية حاذبية تتجاوزء إلى حد 
كبير» مكانته الفعلية فى عام الواقع. ولعل مولفات "ساد" تئل فى هذا 
الصدد -كما يذهب "سوللرز"""- ردة أو صدعًا بالغ العنق فى قلب 
المغالية الديكارتية والعقلانية المادية التى قامت على أسسها فلسفة التنوير. 
وليس هذا الصدع» فى أغلب الظن» إلا نوعا من الإرتداد المأاسوى 
ارو ع لسابية أو عدمية الرغبة التى عملت على طمسها العقلانية الغربيةء 
مفالية كانت أم مادية» إبّان عملية تأسيسها المواكب لقيام المتمع 
الليبرالى الحديث” . وليس من شك فى أن المطموس أو الكيوت هاهنا 
ليس إلا الذات الراغبة نفسها فى دفعاتها العمياء» رفى تعرفها على 
طبيعتها أو ماهيتها كذات سلبية وهدامة. بيد أن بروز هذه الذات عند 
"ساد" فى صورة فيض من الطافة المبددة أو المهدرة لايحجحب كون 
ثورتها العارمة نوعا من الصحرة أو اليقظة التى تكشف عن مدى انغلاق 
نظم القمع والاستبداد على نفسها. ومن هنا يكتسب الشرء» قى صورته 
العامة كخرق وانتهاك للأعراف رعلاقات القرى المهيمنة» قيمته الإمجابية 
المائلة ألا رهى قدرته اللامتناهية على التحول من قوة انتهاك ودمار إلى 
فوة ثورية تفتق الوعى وتلهب الخيال وتحرر المستقبل. 
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من ثم نفهم كيف تبلغ الرغبة السادية فى حدتها وعنفها إلى 
الدرجة التى تكتسح فيها كل مفهوم للحواحز والحدود» وكيف بعل 
من الشخصية» التى تتجحسد فيهاء مغال التجاوز وانتهاك الحرمات؛ وذلك 
) إلى الحد الذى لا يقبل فيه "البطل السادى" بأى لون من الألوان المساواة 
مع ضحيته» طالا أن ما يكيله ها من صنوف الويل والعذاب والموان يحقق 
له کل ما یطمح اليه من تمجید ذاته وتأکید وحدته واستعلائه على کل 
عرف أو قانون. وليس من شك فى أن مشل هذه الشخصية»ء التى 
لا تقيم وزنا إلا لتعها وملذاتهاء لا تتراحع أمام أيشع أنواع الحرائم تحقيقًا 
لتزواتها وإرضاءٌ لشهراتها؛ وهو الأمر الذى جعل من احرية السادية أبلغ 
صورة من صور التجاوز وتبديد الطافة» وأعتى مظهر من مظاهر الإرادة 
التمردة والمتحردة من كل وازع أحلاقى ودينى. 

أضف إل ذلك أن الحرمة» فى نظر الشخحصية الساديةء ليست 
نوعًا من السلوك الذى يراد به ججرد تحقيق اللذة والتعة عن طريق العف 
والتمرد الأهوج على أعراف ايجحتمع وقوانينه؛ إذ أن هذه الشخحصية تحمح 
إلى ذلك كل ما يتفتق عنه ذهنها وخيالما من ألوان التعذيب والتنكيل إلى 
الحد الذى تتراوح فيه بين العربدة والفسق وابحون» ولا تتورع عن القتل 
وتدنيس المقدسات. ويضيف "بلانشو"”" إلى ذلك قرله بأن الجريعة 
السادية لا يجب أن تكون وليدة العاطفة أو الاندفاع الأعمى» وإتغا عليها 


أن تتم عنأى عن كل انفعال وفى رباطة حأش وبرود يدلان على التوحد 


التام بين إرادة الشر لدى الجانى وبين الأثر التدميرى أو التحرييى الذى 
تحدته وذلك بقدر ما تشكل هذه الحريمة ثمرة للإرادة الصلبة ولتصميم_ 
لا يكل ولا يلين أمام الستحيل. ورا يرجحع ذلك كله إلى كون اللذة 
ليه اف بت ها ابطل السادي ل سى بميورة اة عل 
موضو ع بعينه مهما تكن درحة جاذبيته وإغرائه» فهى» فى أغلب الظن» 
لذة مفارقة لموضوعهاء متجاوزة له إلى حد التدكر لاهيتها ومواجهة 
الغناء. ومن ثم لا يتجاوز الحرم السادى» فى النهاية» كونه حلم دمار 
. شامل» ل لا يكف عن الانيبعاث من حبوه» وهو الأمر الذى 
يحبسه فى حدود اللغة والخيال» طالما أن اللذة المطلقة والجرعة المطلقة 
لا وحود مما على أرض الواقع.”" 

على هذا النحوء يردنا الراقع إلى إشكالية التصور ووظيفة 
الكلام» إذ قبل ظهور "ساد" كما يذهب الكاتب» كانت الكلمة تشكل 
هة الإنسان التعحضرء الذى يعرف كيف يكبت العنف الحقيقشى 
أو يسقطه على الآحرء أى على "الممجى" أو البدائى» وأضف الأجنبى 
أو الغريب فى البلاد الغربية "البالغة التقدم". ويقول "بطاى" فى هذا 
العنى" «إن اللغة من حيث تعريفهاء هى تعبير الإنسان المححضرء أمام 
العنف الصامت»”"". إلا أنه منذ بروز الظاهرة السادية على مستوى 
الكتابة» يصبح نحطاب العنف يجرد تكرار أو اجار لواقع يكتفضى 
بالانيتاق على مستوى الوعى. ومع ذلك» ييقى الموقف السادى مشير 
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ا والاستغراب» د أن إعطاء الكلمة للحلاد هو» فى راقع الأمرء 
تحصيل حاصل -كما يقال-؛ وذلك بقدر ما يقوم الخطاب السادى على 
العا رة ري لى كا ن عاد الامشداة مطل 
وقوامه رفض الحوار والحادلة؛ وبقدر ما تدفع ظاهرة العغف صاحبها إل 
اجتياز امحظلور الذى يرديه» مع ضحيته سواءٌ يسواء» إلى حافة الماوية. 
وقد يفسر "بطاى" وظيفة الكلمة» حينما تنح للضحية» بأنها 
تحقق طا نوعا من الاحتجاج الصاحب على مشروعية العقاب الذى ينزل 
بها. ولعل منح حق الكلمة للضحية كثل» فى نظرناء شيقا أعمق من 
ذلك» وأقرب إلى تأكيد هذه السادية العكورسة التى نقع عليها فيما 
يعرف .عازؤ كية السادى نفسه» حينما نراه جد مة لذته وذروة متعته 
ونشوته فى اعازافات الضحية وسردها اللاهت المتقطع للأهرال التى 
تعرضت ها؛ إذ تحن هناء كما هو الحال فى عام "نيعشة" الفلسفى» أمام 
حب "سادى" للام والعذاب يتيح لليطل "ا لخارق" أن يتجاوز الطابع 
ا ا ك ووی اا ج اا م و 
ولیس جرد استنناء أو انحراف فى جراها. بل إن "بلانشو" يذهب أبعد 
من ذلك» حينما بخبرنا بأن البطل السادى لا يتراحع» بالرغم من ميله 
الطبيعى إلى إيقاع الأذى بالغيرء أمام الذلة ولمهانةء ولكن ليس تحت وقع 
الضرورة الملازمة لوضع المقهورين والمستضعفين» وإنغا من منطلق اللذة 
الخالصةء وإعجابه المريض .عن هم أقرى وأحذق منه. وسن ثم» يصبح 


حطاب الأ م والعذاب فى الولف السادى أشبه بنشيد دام يلهج فيه البطل 
بالغناء على الشر وعلى الإرادة الحديدية التی ت رکه وتوجهه ٩۵‏ 

أضف إلى ذلك أن حطاب العنف قد يستطيع» عا يتضمنه من 
میررات هذا العنف وعا يقدمه من تحليلات لبواعشه وأهدافه» أن يتجاوزه 
على صعيد الواقع» الأمر الذى يجعل من هذا الخطاب نوعًا من التشدق 
الذى يفضح حواءه وضربًا من التزيد الذى يكشف آلياته التفسية 
رالخيالية الببحت. ورعا يكون المقصود منه شىء آخحرء كما تذهسب 
"سیمون دی بوفوار"» التی تری فيه لوا من اللذة الضاعفة على مستوى 
الوعى نفسه بحيث تنحرط المتعة الحسية والمتعة الذهنية فى ”مط 
وإحد.""“ ومن الحتمل كذلك أن يكون "ساد" قد راد بحديث العف 
رقع درحة إثارته النفسية إلى مستوى الذروةء وتأجيج إحساسه أر وعيه 
بالاغحر اف عن القاعدة الأحلاقية العامة إلى درجحة التغضى بأحاد الشر 
ر متعه الفذة. إلا أن الأمر الؤ كد هو اعتقاد "بطاى" الراسخ بأن الرغية 
فى انتهاك احرمات شعور ينبعث من دححيلة الإنسان ولا يفرض عليه من 
الخارج.'" ۰ 

رإذا كانت هذه الرغبة اللاحدودة فى التجاوز وحرق الحاذير 
تنبعت» على هذا النحى من دحيلة الإنسان» فلأنها -من غير شك- 
رثيقة الصلة بظاهرة القداست كما رأيناها عند "بطاى" أى فى ارتباطها 
بدفعات التبديد وفناء الذات بنا عن الاندماج» عبر لحظات من امول 
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والفزع» بالوحدة الأولية للطبيعة والكون. ومن ثم بروز هذه الرغبة 
نفسهاء بالنسبة للكاتب» من خلال ظاهرة انعشق بشقيه الصوفضى 
وات ولک خلا نکی ف داك کاک ی ا و 
دلالة حنسية على ظاهرة الاتحاد الصرفى» كما يفعل عادة أصحاب 
التحليل النفسى» إذ أن العكس هو الأقرب إلى انصواب فى نظره. ذلك 
أن الاتحاد الجنسى يستطيع بفضل التسامى الروحى أن يكتسب معنى 
يتجاوز طابعه الآنى المباشر وراقعه المتدنى. ولعل فكرة فناء الذات» 
أو تجاوزها كطبيعة ملازمة للكائن الحدود» هى الى تسمح له» بفضل 
الرباط الذى يصل الحياة بالموت فى عا يقرم على امحايثة والاتصالء 
بتصور العلاقة الحميمة بين الصوفية والجنس؛ وهى علاقة لم تعد تبدو 
واضحة» على كل حال» منذ القطيعة التى أحدتها الديانات المتعالية بين 
القداسة "الخيرة" والقداسة "الشريرة". ويخيل إلى الكاتب أن هذه 
القطيعة فد أدت إلى انقسام الحياة الجسية إلى شطرين متعارضين: شطر 
خير ومشروع يرتبط بالتناسل والإنخاب وشطر سیء ومکروه یرتبط 
بالمتعة اللخالصة والغواية وعمل الشيطان» وهو الأمر الذى دفع» فى نظر 
الكاتب» الزاهد أو المتصوف إلى البحث عن حلاصه وسعادته الأبدية فى 
موات الحسد وفنائه» وفى العزوف الام عن كل مباهج الحياة 
وملذاتيا 7 
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غير أن موت الحسد» الذى يبحث عنه الزاهد إو المرهين» ليس» 
فی نظر "بطای" إلا قناعا جخفى فى لناياه غواية الجنس والحياة؛ وذلك 
بقدر ما شل الموت نوعا من تبديد الحياة الفائضةء سواء فى ترجهها إلى 
الآحر أو إلى الذات.”"" ومفاد ذلك أن الصوفى يتأرجحح بين نزعتين: 
نزعته الطبيعية والغريزية نحو الحياة والجنس؛ ونزعته المتسامية الى تلبى 
حاجته المقابلة إلى العلو والارتقاء. ولكن إذا كانت الأول تنل تداء 
الحياة وغوایتها بشكل سافرء فان الأخری ليست إلا تهالکا على موت» 
هو فى جوهره ضرب من الحياة الفائضة والمتدة إلى مالانهاية. من نم 
نفهم أن يلتقى كل من العاشق والقديس عند "حورج بطاى": العاشق 
بقدر ما تدفعه رغبة انتهاك الحدود وانحاذير إلى طرح قضية وجحود 
الإإنسان ومعنى خحلوده؛ والقديس بقدر ما تدفعه رغبة تجاوز ذته الحميمة 
والآنية إلى تأسيس الحياة فى قلب الوت والفناء. 

الوت إذن هو الصورة اجازية الكبرى التى يقرم عليها البناء 
النظرى عند "حورج بطاى" فهر الذى يلعب فى كتاباته درر 
"الاستعارة" الأساسية التى تتيح لناء من حهة فهم حركة الشمولية 
الجذرية التى تربط بين دفعة الحياة ودفعة الموت؛ والتى تتيح لذا من جحهة 
أحرى» فهم الكثير من مفاهيمه كالمبة والفقد والتجاوز رالتبادل العام 


واحدود» وأهمها -من غبر شك- مفهوم الإنفاق. 
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وليس من شك فى أن مفهرم الإنقاق (ع١١ءمé6ف)‏ يلعب 
دورًا أيديولوحيًا بالغ الأهمية فى أعمال "بطاى" وذلك بتقديمه عن طريق 
صورة الفيض الملازمة له دعامة قوية للأنطولوجيا الأساسية التى تحمل 
حطاب الاستمرارية والاتصال عند الكاتب. فهو الذى يسمح» على 
مستوى الخيال النظرى» الذى ينسج لحمة هذه الكتابات» بسد فجوة 
الرغبة وملء فراغ تقلصاتها -المتقطعة بالضرورة- لتنتهى فى سكينة 
"الواحد". إلا أن الرغبة» كما يقول "فرانسوا فال" لا تخضع لنطق 
الواحد» وإنغا تميل إلى بعثرة موضوعاتها وتفتيتها إلى مالانهاية» وهو الأمر 
الذى يفسر لنا تكرار مشهد اللذة والعذاب فى أعمال "ساد" إلى درحة 
الملالة والنصب. يقول هذا الفيلسوف: 

«المحنس ليس اموت -أى هذه الوحدة المتكتلة (هذه الفكرة) 
التى تنقلنا إلى الحانب الآحرء فيما وراء الجنس والحياةء هناك حيث 
لا یوحد شىء قابل للانتاج (حیث لا يقبل شىء يإنتاحه) من أجل حسد 
اصبح هو نفسه شيئًا- وإنما التنائر من خلال أشياء درمًا ختلفة» حتى 
ولو کانت متکررة فی ت رکیبتها»". 

ولكن ألا يذكرنا هذا الموت -مرة أخحرى- بأسطورة "ثا 
عند 'فرويد" وما تشكله من عقبة ابسبتمولوحية فى هيكل 8 
التحليلية؟ مهما يكن من أ لقد حاول لل معروف" أن يحل لنا 
هذه العضلة التى تقيم اموت فى قلب الحياةء وذلك بصدد فهم "فرويد" 


للتناقض القائم بين اللذة والأ م عبر ظاهرة الاز وكية. وحلاصة ذلك أن 
"فرويد" يحدد نوعين متمايزين من اللذة أر قطبين مختلفين هما: الأرل يشير 
إلى لذة عضوية أو دفعية ذات مستوى كمى تقوم على الإثارة وتفريغ 
حزء من الطافة الفائضة؛ والثانى يشكل لذة استمتاعية حالصة تيل إلى 
الثبات والاستقرارء وتمشل ضربًا من التلذذ بال م. وبهذا الصدد»ء يربط 
"فرويد" أسطورة "لناتوس" أى دفعة المرت» يحركة الدفعات العضوية 
نفسها وبطابعها المتكرر فى حنوحه نحو الاستقرار. ويدو أن "فرويد" 
يحاول أن يربطء من حلال هذه الأسطررة» ميل الإنسان الطبيعى إلى 
تكرار أو إعادة الحالات والأوضاع» التى يمر بها لأول مرة» بقوة كونية 
متجاوزة للحقل النفسى والحقل الحيوى على السواء. ويبدو ان هذه 
القرة ميالة بطبيعتها إلى العردة بنظام الحياة العضوية من التركيب إلى 
البساطة» ومن الحركة إلى السكون. 

ویزى هذا الحلل نفسه» من جانب آخحر» أننا لو قيلنا بأولوية 
عامل الاعتداء-الذانى (ص0اوو6إعه-هاسه)» اللكون لظاهرة الماز و كية 
الأوليةء ذات الارتباط الوثيق بنشأة الجنس» على عامل الاعخداء - على 
- الحر («0نويعاعم-هء6†6ط) لأمكننا أن نفهم الأرلوية التى يتلها 
عامل التزو ع إلى الصفر. -أى إلى "الموت"- على الرغبة فى إبقاء حالة 
التوتر فى قلب مبدا اللذة.”" بيد أن هذه الأفكار لا تقنعنا كيرا لأنها 
-كما سيق القول- توج الوت فى قلب الحياة نفسها. ولعل الحلل 
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"دانييل لاجاش"" أقرب إلى الصواب حينما ي ؤكد لنا بأنه ليس هناك 
انتقال نمكن من العضوى إلى اللاعضوى داحل الاجاه أو اميل إلى تخفيف 
حدة التوت وإفا -على الأغلب- نوع من "اللزوحة" النفسية أو الارتخاء 
النفسى. ويضيف "لابلائش""" أن "فرويد" حلط فى هذا الصدد» بين 
مرحلة الصفر وبين مستوى الثبات العضوى الذى لا علاقة له بالصفرء 
رذلك لأن حالة التبات أو الاستقرار العضوى تعمل» بهدف الوصول إلى 
الترازن» على طرد الإثارة أو الطافة بقدر ما تعمل على حثها. هذا 
بالإضافة إلى أن قانون الثبات لا يكن عده من العمليات الأولية التى 
يعرفها اللاشعور؛ إذ أنه» فى الأغلب» جرد آلية للتكيف من أحل الحافظة 
على الحياة؛ ومن ثم يجدر زبطه بظهور مرحلة الأنا المتأحرة نسبيا. 

احيرا وليس آحراء اليس هذا الموت» الذى يعنى يه "بطاى" 
وجهد نفسه فی استكناه معناه واستجلاء حقيقته» هو حد الرغبة تنفسها 
رغايتها التى يتتهى عندها سعيها اللاهث المتقطع تحرو الإشباع؟ مهما 
يكن من مر هذا الموت» وما يتبادر إلى ذهننا من صور الشاعرية المرتبطة 
به» إنه يظل» بالنسبة لكاتبتاء هذه الحاولة القلقة وامحيرة» التى يخشاها 
ويرغبها على السراي للاتصال بالآحر وما يحمله من أسرار المطلق 
راللاحدود. ولكن إذا كان هذا الوت» الذى يتحيله "بطاى" مدعلا إلى 
الآحرء أو المدحل الوحيد إليه. سواء كسان هذا الأنحسر معشوقًا 
أو معيودا؛ فإن ذلك لا يتم له إلا بواسطة تحربته الداحلية البالخة الذاتية» 


التى تتركنا -للأسف- على حافتها الخارحية. ومن ثم فنحن لا نرى 
فى عاولته الملتاعة تلك إلا سعيا يائسًا ا کی 
إدراك المستحيل»› هذا ا الذى يأبى الإنسان إلا أن يرقى إليه 
-واعجباه!- على أكتاف الحياة. 


جوامش البحث 


حورج بطای (۱۹۹۲-۱۸۹۷) 
تخرج هذا الكاتب من مدرسة الرثائق عام ۱۹۱۸ وعُین فى عام ۱۹۲۲ مديرًا للمكتبة 
الرطنية بباريس. ولقد انضم لفارة وجيزة إلى -حلقة السرياليين» ثم شرع يهاجحم رائلهم 
"آندریه بریتون" ابتداء من عام ۱۹۲۹. ولقد تأثر "بطای" بأفكار "يغه" و"هيحل" 
کہا کان یفسرہ "الکسندر کوییض" وعا لم الأتٹربولوجیا "مارسیل موس"۔ ولم تعاکد 
شهرة "بطای" إلا بعد بلرغه سن الستين حيدما نشرت له ثلاث دور نشر دائعة الصيست 
(جاليمار وميئرى وبوفيں) ثلائة من أعماله السابقة دفعة واحدة. وهى دراسات: 
"الأدب والشر" و "اجس" ورواية "زرقة السماء". 

i 

Dictionnaire des Littératures, Sous la direction de Jacques 

Demougin. Librairie Larousse, T.I, 1985, pp. 165-166. 


علم للغایر هر ما یسمیه "بطای" (ععه1ه 6)6 17) ويهدف الكاتب من تأسيس هذا 
العلم إدراك ما عخرج عن نطاق الموضوعية رإلقاء الضرء على ما تسعطه المعرفة المنطقية 
من حسابهاء وینضوی» من ثم تحت مظلة."اللامعرفة". 

اانظر: 1 


Georges Batailles, deuvre Complètes. Paris, Gallimard, 1970, 
ppP.61,62. 


- ۳۹ 


ر( المرححم تقسةء امحرع الأول» ص ص T14‏ 


.۳١۳ امرحم نشه» الجرء الأول» ,ص‎ 4 
Marcel Mauss, Essai sur le Don. (1923-1924), in Sociologie et ” 
Anthropologie. Paris, P.U.F., 1966. 


ويضم هذا الكتاب أهم أعمال الأنثربرلرجحى "مارسيل مرس" مع مقدمة تحليلية هذه 
الأعمال يتلم رائذ الأنثربولوجيا الفرنسية العاصرة "كلود ليفى -ستروس". 

"هذه الكلمة من أصل هنتدى-أمريكى» وبوجحه حاص "شيتوك". انظر اللصدر السابق ص 
ص .۱١٣۲-۱٦۹۹‏ 
ریعرف د. أحمد أب زيد هذا الفهرم قائلً: «یرتكز هذا النظام فی آساسه وفى أبسط 
مظاهره على أن يقرم الشخص من ذوى الكانة وال ركز الاجتماعى بتوزيع نرع معين 
من الأغطية على آقاريه الذين لا يلبدرن بعد انقضاء فة من الزمن أن يردوا إليه هذه 
الأغطية يعد أن يضيفر! إليها أعدادًا أحرى كبيرة قد تصل إلى أضعاف ما أحذوه منه فى 
الأصل. و كان كير من العلماء ينظرون إلى هذا النظام على أنه نوع من الإقراض الذى 
يعرد على صاحبه بفوائد مرتفعة. رهذا فهم حاطئ بغير شك» لأن البوتلاتش فى 
حرشرها نظام احتماعى وشعائرى يدف إلى اكتساب مريد من الشرف رالسمعة الطيبة 
رذيرع الصيت عن طرّيق النح رالعطاء والمبالغة فى الرد.» 
انظر: دكترر أحمد أبر زيد: البناء الاجتماعى - مداخل لدراسة امجتمع. الجزء الثانى. 
الأتساق. دار الكاتب العربى للطباعة والنشر» ۱۹۱۷ء ص ۲۲۷. 

جررج بطاى: الأعمال الكاملة (المرحع المذكور فى البداية). الحرء الثانى» ص .٠٠٠١‏ 

Georges Bataille, Théorie de la Religion.Paris, Gallimard, 1973, 

pp. 17,84, 95-97 

يذهب "بطاى" إلى أن مفهوم القداسة أر الألرهية فى الديانات البدائية كان يربط بين 
الإنسان والطبيعة برباط وثيق نظرا لقيام هذا المغهرم أو التصور على مبدأى الحايفة 
والشاركة. ولعلا نذكر أن "لوسيان ليفى-برول" كان يجعل من مبدا الحايشة أو 
الشار كة سمة رئيسية من “عات العقلية البدائية أو السحرية. من ثم فإن فكرة العلر أو 


f 


"الزنسندانس" )۲۲4۸8٥08۸d4۸٥8(‏ ما کانت تظھر للوحودء كما يقرلل الکاتب إلا 
بعد بروز الفاهيم الثنائية وانقسام جال القداسة إلى جانب خير وجانب شريرء أو جانب 
أيض وجانب أسرد. 
حورج بطاى» الأعمال الكاملةء احزء الثانی» ص ۳۳۳. 
Georges Bataille, L’Erotisme. Paris, Ed. de Minuit, 1957, p.18. “7”‏ 
R. Barthes, J.-L. Baudry, Bataille. Paris, U.G.E. (10/18) p. 43. “”‏ 
Georges Bataille. L’Erotisme, Op. Cit., p. 29. 2‏ 
Gilles Deleuze, Présentation de Sacher-Masoch. Paris, Ed. de °”‏ 
Minuit, 1967,p. 92. |‏ 
J.-L. Baudry, "Bataille et la Science", in Bataille, Op. Cit., p.”‏ 
.139 
لا جد "فرانسرا فال" أى ترابط بين مفاهيم القداسة والتحريم والاتتهاك بالرغم من 
قبوله بوحود قاسم مشتترك بين جربة العشتى والقداسة ععتاها القديم القائم على مبداً 
الحايغة» ولعله يتاقض نفسه فى ذلك. انظر مقاله: 


François Wahl, “Nu, ou les impasses d’une sortie radicale” in 
Bataille, Op. Cit., p. 202. 


Georges Bataille, L"Erotisme, pP. 43. 3 


المرحع نفسه» ص .٥٦‏ 


المرجع نفسه» ص ٠.۷١-١۸‏ ا 

ا يعتتد الفيلسوف المعاصر "فرانسوا فال" أن "بطاى" فاته ربط مبدا التحريم 
.عنطوقه أو ملقو ظه »)601٥6(‏ ای بنصه من حهةء وبافظه (01 ]اهاه "6) من قل 
الذات الراغبة (وبالضرورة المتخيلة عبر اللغة) من جهة أخرى. أى باختصار» فى علاقته 
بقضية اللغة» وبالدال بوجه حاص فى توليده للمدلولات سن غير المرور حتمًا بتجربة 
واقعية أو فعلية. ولعل ذلك برجع» فى نظرتاء جانب غياب الفاهيم البنيوية للغة عند 
"بطای"؛ إل أنه كان معًا بتصررات أشبه بائشقاق الذات الراغبة» ومن ثم انفتاح اللغة 


على ابد الحى» وقد يكرن فى ذلك نوع من رد القعل ضد "الكتابة الآلية" التى اولع 

بها "أندريه بريتون" رائد الح رة السرياليةء والتى كانت وكأنها تقيم التجربة الحية 

(لاحظ تضخيم دور الطبيعة والدفعات الحيرية عند "بطای") فی قلب اللغة وتولیدها 

متها بشکل آل ت. 

انظر مرحح الامش رقم ٥‏ ص TA‏ 

ر .102 Georges Bataille, L’Erotisme, p.‏ 
2 امرحم نقسه» ص ۰۱۲۸ وانظر كذلك: 

Georges Bataille, Théorie de la Religion, Op. Cit., pp. 17-84. 

Georges Bataille, L’Erotisme, p. 132-137, et p. 18. 8 


Philippe Sollers, “L? Acte Bataille”, in Bataille. Op. Cit., p. 18. 

هذا الدع الذى تحدثه "عدمية" الرغبة فى قلب النسق العقلانى الغربى الحديث يذكر 
بعدمية الحنون فى قلب النجربة الكلاسيكية للعقل عند "ميشيل فو كو ". 
انظر دراستا" د. حمد على الكردى» نظرية المعرفة والمسالطة عسد ميشيل فو كو دار 
المعرفة الحامعيت الإاسکندريةء ۰۱۹۹۲ ص ۲٤٤-۱۹۹‏ 

Maurice Blanchot, Lautréamont et Sade, Ed. de Minuit, Paris "” 


1963, pp. 44-45. : 
Georges Bataille, L’Erotisme, p.192-194. ب‎ 
6 
Maurice Blanchot, Op. Cit,, p. 131. 8 
Georges Bataille, L”Erotisme, p.213-215. 2 
.۲۱۷-۲۱۹ للرجع نفسه» ص‎ 
.۲٤١ المرجع نفسه» ص‎ 

امرجم نفسه» ص ۰۲٣١‏ وص ۲۸۹-۲۷۹, 

ois Wahl, in Bataille, Op. Cit., Pp. 225. (T) 


= لغ - 


Jean Laplanche, Vie et Mort en Psychanalyse, Paris, "° 
pp. 178-198. 


امرحم نفسه» ص ۱۸۲. 
للرجحم نفسه» ص .۱۸٤‏ 


للرجحع نفسه» ص ۱۹۸. 


٣‏ ۾ ميشيل فوڪو 


-٣‏ ميشيل فوڪو 


ميشيل فو كو إنسان متعدد الأقنعة والوجوه» كما كان يجلو 
للعا م الأنروبولوحى الشهير "حورج دوميزيل" أن يقول. ومن نم 
فلست أدرى إذا كانت حياته الشخحصية -وهر الأمر الذى كان يرفضه 
دعاة البنيوية وغيرها من النظريات الفلسفية العاصرة ك "التفكيكية" 
(دريدا) و"الريزوماتية" (دولوز وجحتارى)" الذين لا يعنرن إلا بالثص 
أساسًا على النصرص رفهمها وتفسيرها؛ إلا أن ذلك لا يعنع من الرحرع 
إلى حياة الكاتب والمبدع وإلى الأحداث المامة التى أثرت فيها وفى حياة 


- {۷ = 


ملابسات نشأتها وتكوينهاء وكذلك على الدور الڌى لعبته فى عصرهاء 
سواء أكان هذا الدور مسقا مع إرادة الكاتب أم غير متسق. 

ولد میشیل ف وکو .مدينة-"بواتییه" (15عناiه‌۴)‏ عام ٩۱۹۲ء‏ 
وتوفی بباریس إثر إصابته عرض "الإیدز" عام .۱۹۸٤‏ وكانت ظروف 
میلاده تشبه إلى حد بعید» ظروف ميلاد "حوستاف فلوبير"؛ إذ أن والسد 
کل منھما کان طبیبًا مشهورًا یرید لابنه ان ینشاً علی شاکلته وآن یقتفی 
أثره. كما أن لميشيل فوكو أا طبيبًا أشبع رغبة والده فى تحقيق ذاته 
وأبعد» من ثم» بطشه عنه؛ وهو الأمر الذى بذر بذور الكراهية والبغضاء 
فى نفس كل منهما نحو أبيه» ووثق أواصثر احبة» رعا عن طريق 
التعویض» بین کل واحد منهما وبين والدته. 

نما ميشيل ف وكو وترعرع فى أكناف أسرة ذات سعة وجاه 
وفرت له كل ما يحتاحه» وهو الطفل المزيل الميال إلى العزلة والوحدة 
من الرعاية والتعليم الملائمين. إلا أنه م يكن دومًا من نبغاء التلاميذى 
حاصة بعد قدوم أبناء السراة من الباريسيون إلى المدينة هربا من شرور 
الحرب وویلاتهاء وان شهد له بعض أساتذته بالتفوق فى مراد التاريخ 
راللغتين اليونانية واللاتينية. ولقد رسب أول مرة عام ٠۹٤١‏ فى 
مسابقة القبول ب"مدرسة المعلمين العليا" بباريس ولم يتح له النجاح 
إلا فى للمرة الثانية. ومهما يكن من أمرء فهو قد بدا يتقدم فى دراسته 
بعد هذا النجاح» كما أحذ يتعمق فى قراءاته الفلسفية متأثرًا بدروس 


~~ EA - 


استاذه "حجان هیبولیت" عن "هیجل" التی فتنته وأثرت فيه تأترا دفعه إلى 
التحصص فى الفلسفة.“ إلا أن كلفه بهذا الفيلسوف لن يستمر 
طریلا؛ إذ سرعان ما سوف يفعن بدراسة "ما رکس" تحت تحت تاثیر استاذه 
"التوسير"» ثم بعد ذلك ب"نيتشة" الذى سوف يكرس له درسة متميزة 
ضمت إلى بجحموعة الدراسات المهداة إلى ذكرى أستاذه ايأرل "حجان 
هیبولیت" للتوفی عام ۳.۱۹٩1۸‏ 

لقد قضى مشيل ف وكو سنوات عصيية ب "مدرسة العلمين 
العليا". إذ أنه لم يكن شابًا سويًا أو لين العريكة حتى تسهل معاشرتة 
أو عخالطته من قبل أقرانه الذين كانوا يشاركونه السكتنى والدراسة 
بامدرسة نفسهاء حاصة وأنه كان يختلف» حلسةء فى المساء إلى أوكار 
وحانات "الثليين"» وهى عادة مرذولة م تكن بعد مقبرلة فى ذلك 
الوقت؛ وما كان له أن يعترف بها خافة الخزى والعار» مغله فى ذلك مغل 
الناقد الشهير "رولان بارت" الذى لم يعرف ميله إلى الصية إلا بآخحرة. 
ويعتقد بعض الحللين لفكره أن هذا الشذوذء الذى دحل فى أعراف 
الفرنسيين منذ ثورة عام ۱۹1۸ الثقافية كنوع من الأسلوب الخاص فى 
الحياةء كان بمثابة الدافع الأساسى له نحو تعميق الدراسات النفسية 
والاهتمام بأحلاقيات الذات» وهر ما دفعه إلى الانكباب على أعمال 


"فروید" و"بطای" و" بلاانشو" و" کلوسوذ 5 1 و"جحان که" و "ساد" 


۹ع - 


إلا أن اهتمامات ف وكو لم تكن لتقف عند هذه الجواننب 
النفسية» التى رعا سيطرت عليه فى فنزة تكوينه الأولى» والتى كانت 
رسالته عن "الحنون فى العصر الكلاسيكى" غرتها المبكرةء إذ أنه كان 
يعنى بقراءة "ديكارت" و"كائط" منذ المدرسة الثانرية» وبعد ولعه اميكر 
بفيلسوف للثالية الأعظم "هيجل" أحذ يقرا اعمال "ما ر كس" تحت تأثير 
"ألتو سير" المعيد النابه ب"مدرسة المعلمين العليا"» إلى درحة انخراطه فى 
الحرب الشيوعى عام ٠۹٠٠‏ ثم تعلق ب"هوسرل" و"هيدحر". ولقد 
كان ولعه بهذا الأحير عظيمًا منذ أن قدم "ألفونس دى فاهنس" أعماله 
لأول مرة إلى الجحمهور الفرنسى عام ۲٤۱۹ء‏ تم تلاه "حان بوفريه" 
بطريقة أكثر تشويقا وطرافة» وذلك إلى الحد الذى ذهب فيه فوكو إلى 
تعلم الألمانية حتى بمكنه الاطلاع على نصوص الفيلسوف فى لغتها 
الأصلية؛ غير أن تأثير "نيتشة" كان هو الغالب» فى النهاية» خحاصة بعد 
بدء اهتمام الكاتب منذ عام ۱۹۷١‏ بقضايا السلطة وعلاقات القوة 
وعمليات بناء الذات. © 

رلیس معنی ذلك ان فوکو قد انتظر عام ۱۹۷۰ حتى يطلع 
على مؤلفات 'نيتشة"» وإنغا كان هذا العام .عثابة الاحتمار أو الحسم 
الفكرى للكاتب. أما فى بداية حياته العلمية والتعليمية فنراه معنيًا 
بالدراسات النفسية والنفسانية تأثْرّا» من غير شك .مشاكله ونزوعاته 
الخاصة التى يتوق إلى فهمها واجتلائهاء واحتذاء .ععلمه ومرشده 


"التو سير" الذى ل يكن يكتفى بالدرس النفسى النظرى وإنما كان يقود 
بعض تلامذته» ومنهم ف وکوء إلى مستشفى "سانت آن" للأمراض 
النفسية والعقلية حتى يطلعرا على بعض الحالات الإكلينيكية. ولعلا 
نعلم أن "التوسير" نفسه كان يعانى من بعض الاضطرابات النفسية القى 
سوف تنتهى به إلى قتل زوحته وإحالته نهاثيًا إلى الملصحة. كماآن 
ف وکو کان يتابم» فى الوقت تفسه» عحاضرات عا النفس القدير "دانيال 
لاحاش" فى السربون» وحصل تحت إشرافه» بعد احتيازه درجتشى 
الليسانس فى الفلسفة وعلم النفس» على دبلومين فى علم النفس وعلم 
النفس الباٹولوحی عام .٠۹٣۲‏ 

واللحدير بالذكر أن اهتمامات فوكر بعلم التفس كان يغلب 
عليهاء ليس الطابع الإكلينيكى» كما يبدو من تردده على الستشفى 
شار إليهء وإغا الاتجاه الوحودى الذى لا يعتد به علماء النفس 
التحصصون ويعتبرونه نوعًا من الغرثرة الفلسفية؛وذلك تأترا بالكتاب 
الجميل الذى ألفه العام السويسرى "لودفيج بنسفنجر" .ا) 
(e1ٍعBinswan‏ تحت عنوان "الحلم والوجود"ء والذی تام ف وکو 
بز جمته مع "حاكلين فيردو" قريبته المتخحصصة فى علم النفس والتى 
كانت تنقصها الخبرة الكافية عص طلحات الفلسفة الوجودية. أضف إلى 
ذلك أن فو كو احق بالرجمة الفرنسية التى صدرت عام ٠۹١٤‏ مقدمة 
ضافية ثارت إعجاب عديد من أساتذة الفلسفة. وليس من شك فى أن 


ج 


الربط بين المفاهيم الفينومينولوجية ومناهج علم النفس والتحليل النفسى 
يرحع إلى بداية تعرف فوکو على اعمال "باشلار" ویوحه حاص کتبه 
عن الخیال» وکتابات "میرلو بونتی" و'سارتر" و"لاکان" و"یاسبرز" 
وھیدجر" و"میلاتی كلين وكذلك إل قیامه» قبل أن بین معدا بکاية 
آداب جامعة "ليل" (ع]لا) عام ۱۹١۲‏ بشمال فرنساء بإلقاء سلسلة 
من الحاضرات عن علم التفس ب"مدرسة المعلمين العليا" بدأها عام 
٥۱‏ وظل یلقیها منتدبا حتی عام .۱۹۰٩١‏ ولقد مخضت هذه 
امحاضرات عن أول دراسة لميشيل فو كو عنوانها "المرض العقلى 
والشخصية" (4 ١۹٠)ء‏ رهى الدراسة التى عدا فيما بعد تحت عنران 
"امرض العقلى وعلم النفس" )١۹٦۲(‏ ورفض أن يعيد نشرها بعد 
ذلك ° 


N. 


ويقضى فو كو بجامعة "ليل" ثلاث سنوات يدرس فيها تاريخ 
علم النفس وأهم النظريات السائدة مثل "الحشتالت" والتحليل النفسى 
الفرویدی والوحودی مازجا ذلك کله بفحوص "الرورشاخ" التى كانت 
تؤحذ على أنها توع من التسلية» وبالتصورات الادية لبعض 
الفيزيولوجيين الروس الذين كان يرى فيهم امعدادًا للعال الشهير 
'بافلوف". غير أن ف وکو سوف يتنكر لذلك کله فیما بعد حینما يلفظ 
الظاهراتية والما ر كسية على حد سواء. 
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ثم نراه بعد ذلك» عام ١٠۹٠ء‏ فى مدينة "أويسالا" يالسويد 
حيث رشحه العا الأنشروبولوجى الكبير "دوميزيل"» التحصص فى 
دراسة الأساطير المندو-أوربية»ء ليكون حاضرًا ب"معهد الدرأاسات 
الرومانية" بهذه المدينة وليشرف على إدارة الملحقية الثقافية الفرنسية 
يالمدينة نفسها من الناحية التنظيمية والثقافية. وقد استطاع حلال مدة 
زقامته بالسوید (۱۹۰۸-۱۹۰۰) أن ينتهى من تحرير رسالته الرئيسية 
للحصول على درحة الدكتوراة ("تاريخ الجنون فى العصر 
الكلاسيكى")» ولقد حاول مناقشتها بنفس الحامعةء إلا أنها ‏ جحد قبولا 
قظرا لفخامة أسلوبها ويعدها عن المفاهيم الرضعية والتجريبية التى يقوم 
عليها العلم فى السويد. ثم نراه فى مدينة "فارسوفيا" التى يغادرها 
مطرودًا عام ۰۱۹۵۹ وأخیرًا فی مدينة "هامبورج" حيث ينتهى من إعداد 
رسالته التكميلية» وهى عبارة عن ترجمة ومقدمة مطولة لبحث 
"الأنثروبولوجيا" عند كانط. وينتهى ترحاله عير البلاد الأوربية بعودقه 
لی فرنسا حلال صیف ٩.۱۹٦1۰‏ 

م يکد فوكو يعود إلى وطنه حتى سارع إلى مقابلة أستاذه 
"حان هيبوليت" ليعرض عليه الإشراف على رسالته الرئيسية» إلا أن 
"هيبوليت" قبل الإشراف على الرسالة التكميلية عن "كانط" نظرًا لإ لماه 
باللغة الألمانية وتاريخ الفلسفةء أما بالنسبة للرسالة الرئيسية عن موضوع 
رة ند ارضاة باللجرة ال جرج كال" سن اا ا اهر 
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"باشلار" لتدريس تاريخ وفلسفة العلوم بجامعة السربون. وكان 
"كانحيلم" باحتًا مرموقًا فى حال فلسفة الطب وعلوم الحياةء كما أنه 
کان یشکل مع "کویریه" ر "كافايس" فريق فلسفة المفاهيم وآليات 
الكشوف العلمية ودور الخطاً فى البحث عن "الحقائق" مقايل رواد 
الظاهراتية ودعاة الذاتية والمعنى على شاكلة "ميرلو يونتى" و"سارتر". 

ولقد رأس نة المناقشة "هنرى جوييه" بحانب "كاغيل" 
و"لاحاش" للرسالة الرئيسية» و"هيبوليت" و"موريس دى جاندياك" 
للرسالة التكميلية. وبالرغم من تأنق ف وكو فى عرض نتائج رسالته عن 
ظاهرة الجنون عر الساريخ الكلاسيكى وبدايات العصر الوضعى فى 
أبعادها الاجتماعية رالإدارية والطبية والأحلاقية رالقانونيةء إلا أنه تعرض 
لعدد غفير من الانتقادات الخاصة من قبل رئيس اللجثة الذى أحذ عليه 
كثيرًا من الشطط فى تفسير موقف "ديكارت" من موضوع "الشك" 
و"الحنون" فى فضية إقصاء اللاعقل والحكم على "الآحر" أر المغاير 
بالصمت”“» وفى تفسيره لظاهرة احتلال "اجون" مكانة "الموت" فى 
الوعى الشعبى فى أحريات القرن الخامس عشر؛ وم يتورع كذلك 
'لاحاش"» صاحب بحث الد كتوراة الفريد عن "الغيرة فى الحب" 
)۱۹٤۸(‏ وکرسى علم التفس الباثولوجی من انتقاده بسبب احتلاف 
الرڙى والمناهج وميل فوكر إلى بهرج الأسلوب على حساب دقة 
التحليل. 


غ0 


وم قلق رسالة فوكوء بالرغم من صدورها فى جموعة الناشر 
(”۴10) عن العلوم الإنسانية» التى نشر بها من قبل "كلود ليفى- 
ستزوس" بعض_أعماله ("المداريسات الحرينة"» و"الأئثروبولوجيا 
البتبوية") كبير صدى. بل إن جحلة "الأزمنة الحديئة" التى يشرف عليها 
'سارتر" وجحلة "روح" )٤5٣1٤(‏ التی تمل التیار الکاٹولیکی» قفتا منه 
موقف العداء. كماأن فوكو أبى أن ينشر رسالته التكميلية» أو 
بالأحرى المقدمة التى مهد بها للرجمة عن النص الألمانى ل"كانط"» وإن 
قبل فى النهاية نشر الرجمة منفردة محموعة "فران" (صنذإ۷) المتحصصة 
فى القلسفة. ومهما يكن من أمر» فإن كتاب فوكو عن "الجنون" 
سيجحد حظوة كبيرة فی لتا وحاصة فى أوساط العارضين لاطب 
التقسى الوضعى ذى الطابع القمعسى وعلى رأسهم "رونالد لينج" )R.‏ 
(08نه] و "ديفيد كوبر" اللذين سينضم إليهما فيما بعد الإيطالى 
'بازاحليا" وفيلسوف التحرر الشهير "هربرت ما ركيوز". إلا أن الأبعاد 
السياسية والاجحتماعية الثورية المائلة للكتاب ستبرز بعد تمرد الطلاب عام 
۸ وهو ما سيدفع علماء النفس الحافظون فى فرنسا إلى إدانة 
الكتاب فى موتر عام أقيم بعدينة "تولوز" بين السادس والسايع من 
ديسمير عام ۱۹٠1۹‏ عن "يوميات تطور الطب النفسى". 

يُعين فوكو بعد ذلك عام ۱۹٦1۲‏ أستاذا لعلم التفس 
البائولوحى بجامعة "کلیرمون-فران" حیث سیظل حتی عام .۱۹٩٩‏ 


ولقد أظهر فوكوء فى هذه الفترةء عداءه الشديد للشيوعية متالرًا -رى- 
بطرده السايق» والمريب بالنسبة لناء من مدينة "فارسوفيا"» وذلك حينما 
عارض بعنف منقطع النظير تعيين "روجيه جارودى" عضو "المكتب 
الشيوعى" آنذاك بنفس الحامعة بدلا من صديقه "حيل دولوز" الذى 
کان یرغب فی تعیینه مکانه. کما آبدى مالأته» فى الوقت نفسه 
للنظام الدجرل إلى درحة مشار كته فى لحان إعداد مشروع إصلاح 
التعليم المعروف باسم "مشروع فوشيه-إيج ران" )۱۹1۷-۱۹٦۳(‏ 
وترشيحه من قبل بعض المسعولين لوظيفة إدارية هامة بوزارة التعلي» 
إلا أن آفته العروفةء والتى م يعد يأنف من إفشائهاء وقفت عقبة فى 
سبيل ذلك. بيد ان هذا منعه من تعیرن صدیق مشبوه له معي دا بقسم 
الفلسفة»ء الأمر الذى أثار اا العام فى أرجاء الجامعةء ودفعه 
هو نفسه إلى الببحث عن وظيفة أخحرى حارج البلاد. 

غير أن هذه الأحداث لا جب أن تحجب عتا النشاط الغقافى 
الضحم الذى بذله فوكو خلال عمله أستاذا لعلم النفس بمدينة 
'کلیرمون"؛ إذ أنه نشر عام ۱۹١١‏ دراسته عن "نشاأة العيادة" التى تعد 
امعدادًا لاهتماماته الطيية والنفسية» وعددًا ضخمًا من القالات 
رالدراسات عن أدباء الطليعة والكتاب الذين رأى فيهم بذور الشورة 
رالتجديد من أمغال "بطاى" و"بلانشو" و"كلوسوفسكى" وجماعة ججلة 
“Tel Quel”‏ الملتفة خول فيليب سوللرز"» كما نشر كتابًا فريدًا عن 
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أديب منسى وغير معروف إلا من الأديب الأنثروبولوحى "ميشيل 
ليريس" ورائد الرواية الحديدة "الان روب جرييه"» ألا وهو "عون 
روسیل" .)١ ٩۹۳۳-۱۸۷۷(‏ ولعل القاسم المشترك بين كل هذه 
الدراسات والكتابات هو "موت الذات" عبر حطاب المتكلم ويروز "نزعة 
الوت" عبر طقوس حرق امحرمات (بطاى)» و "بلي اموت" كأساس لقيام 
امعرفة العلمية الصحيحة (دور "بيشا" فى "نشأة العيادة")» وكون الوت 
غاية الإنجاز الأدبى ("بلانشو")» وأحيرًا هيمنة آليات الكتابة وكيتونة 
اللغة على الذات الفردية والإبداعية ("روسيل"“. 

وليس من شك فى أن إدراك وظيفة هذه الححميات فى تحقيق 
الظاهرة الإنسانية وإنعاج الأنساق الدلالية والعرفية المواكية ها عبر 
التاريخ» عير تاريخ لا اتساق له ولا استمرارية» هو الذى سيقود ف وكو 
إلى دراسة وضع الإنسان من العلوم الإتسانية» وهو موضوع كتابه 
"الكلمات والأشياء" »)۱۹٦٦١(‏ الذى حعل منهء بسبب البيعات 
الخرافية التى حقَقها (ثمان عشرة وحمسمائة ألف نسخة فى العام نفسه» 
ومائة وعشرة آلاف نس تة حتی عام ۱۹۸۹) نما عاليًا او یکاد. 
وليس من شك فى أن 'سبب النجاح الباهر الذى حققه هذا الكتاب» هو 
توافقه مع انتشار الفكر البنيوى خلال مرحلة الستينيات بفضل كتابات 
"كلود ليفى-ستزوس" الذى يعد هن أوائل المفكرين الذين ها موا 
"سارتر" والمفاهيم التاريخية والحدلية باسم العقل التحليلى. ولعل أهم 


له ¬ 


ما روج له "كلود ليفى-ستوس" هو دور اللسانيات الحديفة 
("ياكبسون" ومدرسة براغ) فى بناء وصياغة العلوم الاجتماعية) 
وهو ما فتح الباب أمام اجتياح اللسانيات لمعظم الات العلوم للإنسانية 
كدموذج رائد ومنهج تصنيقى بعيد كل البعد عن التصورات 
الأيديولوجية والمقاربات الفينومينولوحية الذاتية. ومع ذلك» فقإن ف وكو 
سوف يرفض بطريقة قاطعة فى كتابه "أركيولوجيا المعرفة" (۱۹۹۹) 
انتماءه "المزعوم" إلى البنيويةء كما سوف ينكر حتى استلهامه للألسنية 
متذرعا e‏ بضروب بالغة ا و ا ات 
الخطابية الاستراتيجية» وهى التى اماه "التكوينات الاطابة" ° 

حینما يطمح فوکو فى الافلات من تمع "كلورمون" الغلق 
والبغيض إلى قلبه لتعارضه مع نزوعاته التحررية التى م يألفها الناس بعد 
أو التى لم يعتادوا على الأقل نشرها أو إذاعتها فيما بينهم بصورة 
فاضحة» تتيح له علاقاته الخاصة واتصالاته امتميزة مع بعض المسعرلين 
الحصول على وظيفة بقسم الفلسفة .مدينة تونس عام .۱۹١١‏ وسوف 
بعكث فو كو بال لحامعة التونسية عامين حافلين بالنشاط التعليمى والثقافى؛ 
فالطلبة التونسيون يدون اللغة الفرنسية» على عكس السويديين 
۳ البولنديين» ويتقبلون بسهولة ويسر ما يذيعه بينهم من أفكار حديدةء 
وما يعرضه عليهم من أحدث النظريات الفلسفية والنفسية والفنية. على 


هذا النحوء استطاع فركو أن يقدم إلى التونسيين تصورات "ديكارت" 
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و"نيتشة" و 'هوسرل" و "تاريخ الفن من عصر النهضة حتى مانيه" الذى 
کان يعده مهدا لفن التصوير الحديیث. إلا أن إقامته فى تونس سوف 
تتعرض سريعًا للبلبلة والاضطراب» مرة حينما تحل نكسة ۱۹١٦۷‏ .عصر 
والعا م العربى» ومرة أحرى حيدما تندلع الفورة الطلابية الفرنسية عام 
١۹۸‏ فتأحذ الطليعة الثورية للطلاب التونسيين فى الاحتكاك بالساطة 
والتهجم على نظام حكم بورقيبة الى لا يؤازر الفلسطينيين فى تكبتهم 
الحديدة. وعلى الرغم من أن فوكو لم يكن متعاطفا أساسًا مع القضية 
العربية ولا مدركا لأبعاد الصراع العربى-الإسرائيلى» وعلى الرغم أيضًا 
من فار للتيارات اليسارية المتطرفة» نراه يتعاطف بآخحرة مع حركة 
الطلاب الثائرين الذين يتعرضون للاعتقال والضرب والتعذيب من قبل 
السلطات التونسية» كما أنه سوف يخرج بدرس عميق الغور من حركة 
الفورة الطلابية التونسية -الأمر الذى سوف توكده تجربته التالية فى 
فرنسا التى يصل إليها فى حريف -١۹٦۸‏ وهر أهمية الأيديولرحيا 
السياسية ودورها الأساسى فى تحريك الجحموع الفائرة مقارنة بالتحليل 
النظرى للاغتراب والصراع الطبقى. "° 

وحینما عاد ف وکو إلى فرنساء کان يحدره امل عريض فى أن 
يحصل على وظيفة بجامعة السربون؛ بيد أن حصومه العديدين بهذه 
اللحامعة كانوا يشكلون عقبة كأداء أمام تعيينه بهاء كما أن الحكومة 
الفرنسية التى شرعت فى إصلاح نظام التعليم الحجامعى على إثر ثورة مايو 
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۱۹۸ طلبت منه ان ینضم» فى إطار تطبيق قانوت الإرشاد الذى أعده 
وزير التعليم "إدحار فور" إلى نة إعداد جامعة "فتسان" الجحديدة. 
ولا كان فوكو مكلفا من قبل اللجنة باحتيار-أساتذة الفلسفة بوجه 
حاص» نظرًا لنية الوزارة تعيينه رئيسًا لقسم الفلسفة المقبل بهذه الجامعة» 
ولا كانت هذه الجامعة قد قامت أساسًا لاحتواء العشاصر اليسارية 
المتطرفة» قإننا نراه حرص فى احتياراته على مراعاة ضرب من التوازن بين 
الأساتذة الما ركسيين وغير الما ركسيين. من ثم تتراوح احتياراته بين بعض 
تلاميذ "لتو سير" من أمثال "آلان باديو" و"إتيين باليبار" و "جاك رانسيير" 
و"فرانسوا رينيو"» وبعض مخلى الاتجاهات الأحرى على شاكلة "جيل 
دور ول س اراس فان الا اة اعمال السعي ان 
كان يقوم بها الطلاب اليساريون المعطرفون ل تنحه بعد بدء الدراسة» 
كما أن كيرا من الحاضرات اتخذت طابعًا أيديرلوجيًا صارحاء الأمر 
الذى دفع وزارة التعليم قى يناير ٠‏ ۱۹۷ إلى عدم الاعتراف بالشهادات 
الحامعية التی حصل علیها حرجو عام .۱۹1۹-۱۹٦۸‏ لا حرم أن 
تؤدى -من ثم- هذه الخطوة الجريعة من قبل النظام الحاكم إلى إثارة 
السخط العام بين الطلاب والأساتذة اليساريين؛ والحديد فى الأمر أنها 
دفعت فو كو نفسه إلى الانخراط فى صفوف الكتاب الثرريين المناهضين 
لسياسات القمع التى تلجأ إليها الحكومة الديجولية. ولعل أهم الدروس 
التى سيستخلصها فو كو من هذه التجربة الثورية الحديدة» هو نخليه عن 


"البنيوية" وما تنادى به من استبعاد الشعور وتغييب الوعى الثورى لصاح 
الست والتحولات "الميكانيكية" الحتمية المزعومة. 

وإنه لمن جسن طالع فو كو أن يفلح أصدقاؤه» وعلى رأسهم 
"حورج درمیزیل' الڌی لا یکف عن استخدام نفوذه فی سبیل ترقیته 
والإعلاء من شأنه» و"حان هيبوليت" أستاذه الذى رشحه حلفا له فى 
"الكولليج دی فرانس" قبیل وفاته عام ۰۱۹1۸ و"فرنان برودیل" اُستاذ 
التاريخ المرموق ي"المدرسة التطبيقية للدراسات العلا" »)E.P.84.E.(‏ 
وغيرهم فى تحميع الأصرات اللازمة لانتخابه أستاذًا للفلسغة بأكير 
مؤسسة تعليمية شرفية فى فرنساء ألا وهى "الكولليج دى فرانس" وذلك 
فی الثانی من دیسمیر ۱۹۷۰. 

وكان على فوكو بعد إلقاء حطابه الافتتاحى الرمرق» الذى 
نشر تحت عنوان "نظام الخطاب" )١۹۷١(‏ تقديم الخطوط العريضة 
لليرنامج التعليمى الذى يود إنحازه خلال السنوات التالية. من ثم نراه 
يشتمل على شقين: شق يعد تكملة لدراساته السابقة مثل "تاريخ أتساق 
الفكر" و"وظيفة ا المحرفة"» وشتی آحر لا يتضح إلا بعد عرضه 
-خطابه الافتتاحى التاريخى الذى بين فيه ان الخطاب العرفى يشتمل على 
آليات ضبط وإقصاء تحتاج فى فهمها وتفسيرها إلى منهج نقدى يفصح 
أو يكشف عن طرائق عملهاء وهى تاراوح بين ضرورات اللياقة 
والتحريم وضوابط القيقة وتقنيات التعقيب والحد من اللامسئولية 
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برد النص إلى مؤلفه المحمركز حول ذاته» هذه من حهة؛ وإلى منهج 
"جينيالوجى"» من جهة أحری» يقو دنا إلى بدايات أو مصادر نشأة هذه 
الآليات» وهو ما يؤدی بدوره إلى تحدید دور علاقات القوة أو السلطة 
بأشكاهها المخحتلفة ا الطاب. ومن ثم حاون فوکو توسیع مجحالات 
بحفه وحقول تنقيبه عن تلف أنواع الخطاب: إذ بعد أن كان يعنى 
باللاطاب العلمى أو المعرفى فقط (الطبى» النفسى» الاجتماعى...) 
أصبح يعنى أيضًا عا بمكن تسميته بالخطاب الحنظيمى على شاكلة 
اخملاب القانونى فى علاقته بنظام الحبس» والخطاب الأحلاقى فى علاقته 
بتنظيم الحنس وعا لم الرغبة. 

رمن ثي نفهم لماذا أحذ فوکو» بعد أحداث ثورة مایو ۱۹۱۸ء 
رما رآه من تداحل وثيتق بين العملية التعليمية ودور السلطة السياسية فى 
تنظيمها وتوجيههاء يعلى بقضية السحون ويشغل .ععرفة حياة السجناء 
رالاطلاع على ما يتعرضرن له من ضروب العنف وسوء المعاملة» وهر 
الأمر الذى دفعه إلى إنشاء "جماعة البحث عن السجون" (61۴) فى 
اشامن من فبرایر عام ٩.1۹۷۰‏ 

إن الاهتمام بوضع السحناء قد بدا يشغل الرأى العام فى فرنسا 
إثر الاعتقالات الواسعة النطاق التی تلت أحداث ثورة مایو ›»۱۹٩۹۸‏ 
ر ن ا ع ا ر ا 
الحديد فى الأمر هو أن وزارة الداحلية الفرنسيةء انتقامًا منها لحوادث 


~~ ٣ ¬ 


العنف والتخحريب التى صاحبت الثورة» لم تعزل المعتقلين السياسيين عن 
باقى السجناء المدانين فى جرائم القتل أو السرقة. كما كانت تمارس 
ضدهم كل صنوف التعذيب والعزل» وهر ما دفع فوكر وصاحباه "بير 
قیدال-نا کیه"» المؤرخ المتحصص فى التاريخ اليونانى والذى سبق له أن 
دان علنا عمليات التعذيب التى كان يمارسها الجيش الفرنسى ضد 
المناضلين الجحرائريين إبان حرب التحرير» و"جحان-مارى دومناك" رئيس 
تعرير جلة (14٣ء£)‏ الكاثوليكية النزعةء إلى توجيه نداء عام لأصحاب 
:لضمائر الحية من الأطباء وانحامين وعلماء النفس والصحفيين رالكتاب 
الملتزمين للقيام بعملية استقصاء وجمع للبيانات والمعلومات عن وضع 
امعتقلين السياسيين فى البداية» ثم كل السجناء بعد تبين الأوضأع المتردية 
راللاإنسانية التى يعيشون فيهاء من بين إهمال وسوء تغذية وانعدام 
تلرعاية الصحية وانصراف عن كل تأهيل حقيقى وحاد هم حتى عكنهم 
مواجحهة الحياة المدنية بعد حروجهم من السجن. نم تطورت الدعوة مسن 
إصلاح أحوال السجناء من الخارج إلى الرغبة فى إعطاء الكلمة 
لأصحاب المعاناة أنفسهم حتى يعلنرا صراحة ما تحاول إحفاءه إدارة 
السجون والمسعولون". ولقد أدت هذه الحارولات إلى كير من اعمال 
انعنف والشغب داحل السجون نفسهاء الأمر الذى أدى إلى تدخحل قرات 
البوليس لقمع ح ر كات التمرد وإدانة حركة الغقفين الثوربين الذين كان 
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قد انضم إليهم بكل وزنه القومى والعا می "جان-بول سارتر" بالرغم من 
حصومته القدرعة مع فو كو. 

علی کل حال» إن تضال هذه الحماعة (1۴) التى كرنها 
فو کو وزميلاه السابقان» أحذ ينحسر ويفقد معناه تدرميًا بعد أن رأت 
الور "لحنة كفاح السجناء" )C۸۴(‏ انفسهم انتى تزعمها أحد السجناء 
السابقين. إلا أن فوكو المفكر ل يضع نضانه هدرًا؛ فلقد أفاد خحيرة 
ثورية حديدة» وهى ضرررة الانطلاق هذه المرة من القضايا والمشاكل 
الحية الملموسة واتخاذها سبيلاً إلى بناء المغاهيم النظرية على عكس ما كان 
يفعل فى سابق الأمر. ومن هنا تيرز أهمية كتابه عن "نشاة السجن" 
الصادر عام ۱۹۷۰ والذی یلی نشره لمذکرات "بییر ریفییر" قاتل 
والدته وإحوته عام ۱۹۷۳؛ وهو أول سفاح يخفف حكم الإعدام عليه 
فى فرنسا ححلال الثلث الأول من القرن التاسع عشر إلى الأشغال الشاقة 
اؤ بدة بسبب انحتلال ححالته العقلية. وترجع أهمية هذه المذ كرات إلى 
كونها تعبيرًا عن رغبة ف وكو فى إعطاء الكلمة إنى الحناةء كما كان الأمر 
بالنسبة للمعتوهين وبعض الشواذ الذين يحكم عليهم -عادة- من 
الخارج من قبل رحال القانون أو الأطباء أو المسعولين مهما تكن 
الساطات المخولة هم. 

ونری ف وکو ينخرط بعد ذلك مع "جان جینیه" فی حركة 


نضال عاتية ضد العنصرية على إثر مقتل عامل جزائرى على أيدى 


الشرطة نفسها فى قسم من أقسام انيوليس عام ۱۹۷۲ء وكذلك ضد 
الاستبداد السياسى وانتهاك حقوق الإنسان فى أسباتيا حينما حكم على 
أحد عشر شحصًا من النساء والرحال بالإعدام بعد محاكمات صورية 
لأسباب سياسية محضة. ونلاحظ أن ف وكو كان يشرك فى هذه 
الح ركات النضالية جنا إلى حنب مع أغلبية من المناضلين اليساريين 
التطرفين» و وجه حاص أتياع "ماو"؛ إلا أنه كانء مع ذلك» يكن العداء 
الشديد للشيوعية والماركسية. ويدو أنه -بجانب ردود فعله الشخصية 
ضد الحماعات اليسارية التى م تجمعه وإياها إلا عمليات النضال 
المشترك- كان متأثرًا فى ذلك .عوجحة انحسار المد الحماسى الذى تأحج مع 
"التوسير" ومدرسته فى مرحلة الستينيات بدءًا من السبعينيات» حاصة 
بعد هروب e‏ الروس الذين أخذوا يكشفون النقاب عن 
الأهرال التى كانت تقع حينذاك فى الاتحاد السوفيتى والبلاد التابعة له 
ولعل أكثر الكتابات إيلامًا وفضحًا فى الوقت. نفسه»ء لمفصاسد ومظام 
النظام السوفیتی العتیق» هو ما نشره "سولینتسین" عام ۱۹۷٤‏ تحت 
عنوان "أرخبيل الحولاح" أى معسكرات العمل الجماعى. 

ولم یکد ف وکو یدشر کتابه الذائع الصيت "'المراقبة والعقاب- 
نشأة السجن" فى ربيع ١۱۹۷ء‏ حتى بدأ يعلن عن رغبته فى كتابة 
دراسة مطولة عن "تاريخ الجدس". وليس من شك فى أن هذه الرغبة 
تنشاً من فراغ؛ فلقد کان ف وکو من عشاق "حورج بطای" مؤرخ 
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ومنظر "الإيروسية" المبدع الذى عرف بمذهبه الخاص عن "الحرمات 
ونقضها" فى إطار ٬لدفعات‏ الحيوية التى تصطر ع من خلاها حر كة اموت 
مع الحياة فى بحدلية تصل نزعة السقوط إلى المارية وانسحاق الذات 
الواعية بأسمى تر جهات القداسة الصوفية الداعية إلى الفناء فى الكل 
راللامتناهی. کما ان قو کو کان معاصرًا ومشا ركا -بسيب تحربته المغلية 
الفريدة- للئورة بخحدسية التى احتدمت حلال السبعينات باسم تحریر 
الإنسان عن طريت تحرير الجنس»ء وذلك بقدر ما كانت التحربعات 
الجدسية تشكل» من منظور "مار كيوز" وبعض علماء النفس الثوريين» 
حزءًا من "التاير" انبرحوازى الذى لا يستغل ويحتكر فحسب طافة العمل 
لأدى الخاضعين لسيطرة رأس الالء وإغا يعمل كذلك على قمع وكبت 
حريتهم فى تحقيق رغباتهم الحنسية حفاظًا على هذه الطاقة نفسها. 

غير أن ف وكو سيرجع عن كل هذه المفاهيم التى تقوم أساسًا 
على رؤى حيوية ردفعية» كما سينبذ التفسير القانونى الذى كان يقول 
به "لاكان" ومفاده أن القانون أو التحريم هو «الذى يولد الرغبة 
والنقص الذى يؤسسها»'» أى أن التحريم الذى يقيمه الشرع 
أو القانون هر الذى يغرى بتحقيق الرغبة الحرمة» وذلك بقدر ما يولد 
لدى الإنسان نقصا لابد من إشباعه. ومن ثم» فى نظر "لاكان" 
لا يكون هناك انتهاك أو اغتصاب فى عرف الطبيعة» إذ لا يشم ذلك إلا 


ص کے 


فى إطار القانون المؤسس للتحريم والمغرى» فى الوقت نفسه» جخرقه على 
طريقة "كل ممنوع مرغوب'. 

تقتحرك حلال شهر سبتمبر ۱۹۷۸ الحشود الطلابية وانشعبية 
فى إيران إرهاصًا بالغورة العارمة المقبلة التى ستجتاح البلاد وتنهى حكم 
الشاه العتيد. ولكن الخسائر الأولية فادحة: زهاء أربعة آلاف قتيل 
يقدمها الشعب الإيرانى قربانا للنصر المرتقب. ولا شك أن فوكر الذى 
اكتشف فى نفسه بآحرة قوة نضالية هائلة لم ير بدا من الحركة والسفر 
إن إيران مع بعض الأعران للقيام بتحقيق صحفى واسع النطاق عن 
بر عث العنف ومصادر السخط التأحج فى قلوب الإيرانيين ضد حكم 
مستبد يتخفى تحت مظاهر التحديد والتحديث» وذلك لصالم جريدة 
ل کریريە" (ھSe‏ aااde Corrie‏ eا).‏ ویعتقد فو کر أن هذه 
الغررة -التى يقودها الخمينى ورحال الدين- تقدم نموذجًا فريدأ وغير 
مسبوق من الثورات الشرقية التى تختلف كل الاحتلاف عماعرفته أوربا 
من ثورات حلال تاريخها الحديث والمعاصر. ولكن الذى تبينه» فى نهاية 
الطاف» أن كل الفورات تؤدى إلى العف وتنتهى» إذا كان حليفها 
التعصب الدينى» إلى التخحلف والاستبداد والحمود. وهذا ما كان بالنسبة 
للغررة الإيرانية التى كانت وبالاً على النطقة كلها. 

وفى بداية عام ١۹۸۰‏ ينشغل فو كو بعد مغامرته الإيرانية القى 
انتهت بخيبة أل كبرىء» بقضايا "حكم التفس والآحرين وبدور 
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الصحافة» الذى برز مع استفحال الظاهرة الإعلامية» فى ترويج الأفكار 
الضللة والخلط بين القيم كما يدشغل بتدهور الوظيفة النقدية ألشى كان 
يتميز بها الفكر الفرنسى حلال الخمسينيات والستينيات على أيدى 
العمالقة من أمغال "بارت" و"بلانشو" و'سارتر' وبشيوع العقلية الحزبية 
ومنطق التلة اللذين أصبحا يهيمنان على المجلات الثقافية» وهو ما يعرض 
الحياة الفكرية وحرية الرأى للخحطر الشديد حاصة فى بلد يتمسك .معبادئ 
الدرموقراطية واحترام حقوق الإنسان. 

ثم يأتى عام ۱۹۸١‏ بفرصة أمل مشرق مع انتصار الرئيس 
"فرانسوا ميزان" فى انتخابات رئاسة الجمهورية الفرنسية على اليمين 
الفاسد الذى كان مثله "جيسكار ديستان". وتتوثق الأواصر بين فوكو 
والنظام الحاكم الحديدء وبحرى رياح الوعود .عناصب براقة كما يشتهيها 
السيِن: عنصب مستشار ثقافى أو سفير لفرنسا فى الخارج أو عنصب 
مذ تة الرطية ار ولكن ألاعيب السياسة تنتهى بالقضاء 
على حلم "شهر ' الذی کان ینوی ف وکو الاستمتاع به فی اٌحضان 
الحكومة الاشراكية. ثم تأتى ثورة الح ركة النقايية فى بولندا» وتنتهى 
بالقمع الصريسح على أيدى الحنرال "جاروزلسكى" والصمت الريب 
حكومة اليسار "التقدمى" الفرنسى. وهنا يبلغ السيل الزبى -كما 
يقال- فيقوم ف وكو .معاونة صديقه القديم "بورديو"» عالم الاحتماع 
امرموق» بحملة تشهير بالغة العف ضد النظام الاشتراكى الفرنسى 
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وحيانته لح ركات التحرر فى العام. ثم تتابع المسيرات رنرى فيها 
كالعتاد النجم السينمائى والغنى العروف "إيف مونتان" واللجمة التى 
ا تقل شهرة عنه "سيمون سنيوريه". وأخيرًا يجح الحزب الحاكم بعد 
تبادل الشتائم والانتقادات العنيفة مح ف وکو ومؤيديه» فى تشكيل فريق 
بقيادة الكاتب "حان-بییر فای" الذى تنضم إليه بعض الشخصيات 
اللامعة مل الكاتب الصحفى "حان لاكوتير" والفيلسوف "يانكيليفتش " 
رعا لم الأحياء "فرائسوا حاكوب". وتنتهى الأمور بالقطيعة واتصراف 
فو كو إلى تأملاته الفلسفية التى كانت تشغله آنذاك ومن قبل: هر يفکرء 
بدایق فى إجراء دراسة حول تاريخ "نظم الحكم الاشتاكية" رأسباب 
"فشلها" الدائم فى الحكم؛ إلا أنه ينتهى بالرحوع إلى اهتماماته السابقة» 
رعلى رأسها استكمال بحوثه وتنقيباته عبر النصوص اليونانية واللاتينية 
حول "تاريخ الحدس" وما تفتق ذهنه عنه من مفاهيم وئصورات جديدة 
نى هذا ابجال على نحو "الانشغال بالذات" ومدى الارتباط بين "القيم 
الأحلاقية والنشاط الحنسى" و"علاقة الحقيقة بالذات" فىالتراث الغربىء 
رهی قضایا سوف یعالجها فی آحر کابین له قبیل رفاته: کاب 
"استخدام الملذات". وكتاب "الانشغال بالذات" .)۱۹۸٤(‏ 

بيد أن كل هذه الاهتمامات ما كانت لتحد من حركة فوكو 
ومیله إلى السفر والرحالء فهو خلال الأعوام ۱۹۸۰ ور۱۹۸۲ ر۹۸۳ 
يكف عن ارتياد اللجامعات الأمريكية و" ب ركلى" بوحه خحاص» كما زار 
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اليايان والبرازيل وكندا. إلا أن كلفه بالولايات ننتحدة الأمريكية كان 
عظيمًا بالرغم من عدم اكراث معظم المفكرين الأمريكيين بالفلسفة 
الفرنسية التى كانوا ينعتونها بالغموض والضبابية "ضبابية أكلة الضفاد ع" 
(ع٥۴‏ 08إ۴) نظرًا لانشغال الفكر الأمريكى بقضايا المنطق وعلوم اللغة 
وانصرافه عن التأملات الأحلاقية والذاتية. كما كان يعيب المتحفظون 
من المفكرين الأمريكيين على فو كو "تطرفه" أر شططه الفكرى ويشين 
التقدميون منهم "انحلاله" و"عدميته". غير أن فوكر كان يعشق الولايات 
التحدة» وكان يؤثرء بوحه حاص» البقاء فى ولاية "كاليفورنيا" أكثر من 
غيرهاء وذلك بغرض إشباع ميوله الغلية بعيدا عن كل لوم وتشريب» بل 
رلإعانه الراسخ بأن هذة الولاية تمل "جنة الله على 'رضه". إلا أن هذا 
الحلم "الأمریکی" لن یدوم طویلا؛ إذ ان فوکو» إثر عودته إلى وطنه» بدا 
يشعرء خلال شهر يونيو ۱۹۸٤‏ بآلام ميرحة نقل على إترها إلى 
مستشفی "لاسابتریار" (۲غ امماھ ھر1) الذی طالا ارخ له فی کتابه 
الشهير عن "تاريخ الجسون" روحيث لفظ أنفاسه الأحيرة فى الخامس 
والعشرين سن الشهر نفسه متأثرًا بإصابته -على الأرحح-. .كرض 
وا 
HHHH KF Kk %‏ 

يتضح لنا بعد هذا العرض الشامل لأهم أحداث حياة ف وكو» 

رلأهم القضايا الفكرية التى شغلته طرال هذه الحياة الحافلة بالنضال 


انغورى واللخصومات الفكرية والتتحولات فى الرؤى والتصورات, أنه 
كان يعنى فى اليداية عمسائل ومشكلات سيكولوجية بحتة» وحاصة ا 
يتصل منها بالسيكولوجية الباثولوحية. إلا أن تصوره هذا العلم م يكن 
يعت» فى الأغلب» إلى التيار الوضعى الذى تم نقده» فى ظنى» لأول مرة 
عى يد "هوسرل" فى كتابه الشهور عن "أزمة العلوم الأوربية""'. 
ذنك أن ف وكو كان متأثرًّاء فى البدايةء بالتهج الفينومينولوحى» وبوجحه 
حاص بأعمال "ميرلو بونتى" و"هيدحر"؛ ولقد رأينا اهتمامه البالغ 
بکتاب "حلم والوجود" للعا م السويسرى "بنسفنجر" الذى ترجمه مع 
قريبته "حاكلين فيردو" من الألمانية إلى الفرنسية» كماقدم له.عقدمة 
تشكل» فى الواقع» دراسة فاحصة وثاقبة» مضافة إلى النص» فى التحليل 
النفسى الوجحرودى. 

ومن هتا يعكن فهم ابتعاد فوكو عن الدراسات الإبستمولوجية 
الخالصة؛ إذ أنه لا يعنى» على وجه التحديدء بقضايا العلم على شاكلة 
باشلار فى دراساته العلمية البحتة أو "كرون" أو "كويريه" أر "كارل 
بوبر"» وإغا عا أسماه "أ ركيولوجيا المعرفة"» ويقصد بذلك الستوى الذى 
تصل إليه العلوم قبل استقرارها النهائى فى صيغتها الوضعية المقننة 
أى مرحلة التقعيد والتنظير. من ثم تظهر اهتماماته بدراسة مواد علمية 
أو مفاهيم تارجخية فى مرحلة التكوين والتشكيل بحيث تتاح له إمكانية 
إعادة تفكيكها وبعثرة عناصرها المكونة ها وردها إلى أصرها ومصادرها 


= إل 


الحتلفة» التى قد تكون احتماعية أو دينية أو إدارية مضافة إلى نواتها 
العرفية الأولية على شاكلة العلوم الكلاسيكية كالماريخ الطبيعى 
والاقتصاد أو علم الثروات وعلوم اللغة» وعلم النفس البائولوحى فى 
القرن التاسح عشر. 

أضف إلى ذلك أن ف وكو سيحدد لناء بعد ذلك فى كتابه 
المنهجى الشهور "أركيولوجيا المعرفة" )١۹۹۹(‏ الذى ينظر فيه بآخحرة 
لتصوراته وركائزه الفكرية» أن مصب اهتمامه لم يكن قط تاريخ الفكر 
أو تطور المناهج والنظريات العلمية أو الفلسفية»ء وإنما حاور ارتكازها أو 
"تمفصلها" كما يحب أن يقرل إحراننا المغاربة»ء أو بعبارة أدق الشروط 
القيلية التارجخية (التاريخ هو 0 عن "کانط") اتی تتیح لبعض العلوم 
أو التصورات إمكانية الوحود والأحرى استحالة هذه الإمكانية. 
فالأ ركيولوجيا"» من ثم ولیست "الحيولوحیا" كما حاول سارتر 
وتلاميذه أن ينعتؤهاء هى دراسة هذه الأرضية الى تشكل حفرياتها 
"أرشيف" العارف فى عصر من العصور أو حقبة من الحقب. وهى 
"ا ركيولوجيا" ليس جرد كونها تنقيا عن العلامات أو الأسس الغاثئرة 
للتكوينات الفكرية الظاهرةء وإنغا لكونها تبحث عن مستوى سائد 
او مهیمن مکنه تفسیر معظم الستريات الأحری کتشکیلات أو تنریعات 
تتمفصل حول هذا الستوى الرئيسىء بينم فى "الحيولوجيا" قد تتداحل 
الطبقات والعصور المختلفة ويصعب» من ثم» تمييز التكوين الغالب. 


YY 


وإذا كان فوكو ييحث عن تشكيلات الفكر وأنساق العرفة 
فإنما هو يبحت عنها عبر منطوقات أو أحكام تمت تاريخياء ولا يمحاول عن 
طریق التتائج التى يتوصل إليها استنباط فراعد عامة قابلة للتطبيق فى كل 
زمان ومكان على طريقة الشكلانية أو البنيوية. ومن هنا نفهم أيضًا 
کیف سیتخحلی فو كو عن مشاريعه فى قراءة بواطن الأشياء واستنطاق 
دلالات الصمت العبر» كما كان يريد فى دراسته الأولى عن "الجنون" 
حيث طمح إلى "إعطاء الكلمة للجنون" وفقا لتعبيره للأثور. وليس من 
شك فى أن ذلك المطمح كان وثيتى الصلة با ناهج الفينومينولوجحية التى 
تقول بوحود حدس أولى وشولى للظاهرة التى يواحهها الفيلسوف 
أو الباحث الظاهراتى» وما عليه» بعد ذلك » إلا استكشاف التجليات 
الحتلفة هذه الظاهرة عن طريق بحاوز الظاهر إلى الباطن والعردة من 
الباطن إلى الظاهر عبر علاقات من التبادل والتكامل تشكلها ح ركة 
الشعور نفسه انطلاقًا من النواة الأولية الؤسسة للقصدية والموحهة هما نحو 
العام الوضوع» وارتدادًا من العام فى حركته المتفاعلة معها والمشكلة 
لضامين الدلالة وموضو. عاتها الاميريقية:. 

وتبرز هذه القطيعة بين دلالات الأشياء أو الموضوعات وحدسها 
فى دراسة فوكو عن "نشأة العيادة" )۱۹٦۲(‏ حيث يتخلى» كما يقول» 
عن "كنز المعانى الأولية الازسبة فى قرارة الأشياء" ليحث عن لغة 
تنظیم الوضوعات والمفاهيم والرؤى؛ إذ أنه لا معنى ولا دلالة قبل قيام 


V۳ = 


اللغة وانتظام حقول عملها فى علاقات تمايز وتال أساسية ومضافة. 
وهنا يبدو تأثره با ناهج البنيوية واضحًاء بل ولا ينكره الكاتب فى 
مقدمة الكتاب نفسه. ومن مء يسمح هذا انترحه الحديد لف وكرو 
بدحض فكرة الرؤية العيانية للعا لم الخارحى والاستفادة المباشرة من 
الملاحظة والتجربة الحسية أو الامبريقية» كما يذهب معظم مؤرحى 
العلوم بالنسبة لتحول المنهج العلمى خلال القرن الشامن عشر مقارنة 
بالرؤية الاستدلالية أو الاستنباطية العامة التى كانت مهيمنة على العلم 
الکلاسیکی . ذلك أن فو كو يرى أن نقطة التحرل أو القطيعة المعرفية 
فى الأرضية الابستمولوحية بين الرؤية الكلاسيكية ذات البعد الرياضى 
والتصنيفى وبين اميريقية القرن الفامن عشر المتأثرة بالعلم الإنجليزى 
وفلسفته (لوك) ليست فى اكتشاف أهمية الواتع الخارجى وتخليص 
الفكر من التصورات اليتافيزيقية السابقة على الوحرد مثلما كان الأمر 
عند "دیکارت" و'سبينوزا" و'ليبنتز"» وإنما هى فى تعديل لغة البحث 
نفسه ومنطقه الكشفى. ویسعی فو کو» تأکیدا لمنظرره هذاء إل إبراز 
اللقلة من مبداً الوصف الخارحى العام» الذى تقوم عليه الرؤية 
الكلاسيكية فى الطب المتاثر ه بالنموذج النباتى: إلى عملية اكتشاف 
رظائف الأعضاء وأهمية تشريح ابلحسم على أيدى "بيش" (اوطز8) 
مؤسس علم الأنسجة. وهكذا تتغير»ء عن طريسق هذه النقلة الأساسية 
لغة النهج العلمى نفسه من جرد عملية تصنيفية للظواهر البارزة إل 


= غ 


عملية استجلاء للوظائف الحيوية الغائرة التى تحكم هذه الظواهر 
وتوجهها فى حالة الصحة. ومن ثم يأخحذ منهج الملاحظة الناشضئ على 
'یدی "جالیلیو" ثم "نيوتن" مكانته فى سلسلة طويلة من التحولات تقود 
من اللاحظة إلى التجربة ومن التجربة إلى التجريب؛ كما يأحذ ارت فى 
محال الطب صورته الحديثة المؤسسة للحياة بحیث يصبح تشريح حثشت 
الوتى مرحلة ضرورية لفهم وظائف الحياة الى ستقوم الفيزيرلوحيا 
بدراستها وتعريفهاء ويحيٹ يتحول علم البائولوجيا من دراسة وصفية 
ر تصنيفية لاهيات (ەiعهاموهه)‏ الأمراض فى ذاتها إلى دراسة لأمراض 
عبر أعراضها الباشرة والتنبؤ مآهها كنوع من الحوادث التى تضراً على 
ايحسم فتعطل وظائفه وتعرق عمله الطبيعى والسوى. 

وما محدث فى لغة الطب ليس إلا حزءًا من لغة عانة تحكم 
العلاقة بين "الكلمات والأشياء" »)١۹٦٦(‏ أى معظم ابجالات العرفية 
رالعلمية التى عرفها القرن السابع عشر عير ما أسماه علماؤه بعلرم اللغة 
رالشروة والتاريخ الطبيعى وما سوف يعرف فيما بعد تحت مسمى 
اللغويات والاقتصاد السياسى والبيولوحيا. ولقد عنى فوكو فى كتابه 
اذ كور بإبراز العلاقات التى تنظم هذه العلوم جميعاء وبردها إى تحور 
ابستمولوجحى واحد أو غالب» وفقًا لمبادئ الأ ركيولوجيا المعرفية التى 
ارتضاها لنفسه مذهبًا. من ٿم ا قيام علوم عصر النهضة على 
ضرب من التشابه اجوهرى الذى يربط الإنسان» هذا الكرن المصغرء 


= و۷ — 


بالكون الأكبر ويرده إليه» كما ترد إلينا المرآة صورتنا؛ وهو تشابه 
لا يعدو ضربين رئيسيين من التجاذب والتنافر أ الاثحلاف والاحتلاف 
بحيث تبقى الأشياء على ما هى عليه مكررة نفسها :لى مالانهاية» وبحيث 
ينبسط الكون أمامنا ككتاب مفتوح نقراً فيه آيات نلق ورموز الأشياء 
والموجودات والمخلوقات فى تناغم بديع وتقابل رائعء ويحیٹ لا يتجاوز 
العلم ألوانا من التفسير والتأويل يربط فيهاء عن طريق الكناية رالاستعارة 
بديعة بين الظاهر والباطن أو الشاهد والغائب والجحلى والمستور. ثم 
يعحرر العصر الکلاسیكى» بفضل النموذج الرياضى والحدولة اللتصنيفية 
من بواطن الأشياء وأوهامها "الكيميائية" القديعة نيبلور لنالغة بالغة 
التجريد لا تتعدى» فى إشارتها إلى نظام الأشضياء» عملتى التماثل 
والاحتلاف» وهو ما يسمح بتصنيف جيع الكائنات والموحودات فى 
ومن تم يصبح علم اللغة تصنيفا منطقيًا للتصورات وتوزيعًا هرما ها 
وفقا لدرحة قث الحخرب: وعلم الطبيعة تصنينا للكائنات والنباتات 
والمحلوقات» وعلم الاقتصاد لغة لتنظيم الشروة وترزيعها وفقا لرموزها 
العملة الورقيةء دور العلامة ودور القيمة فى تلا حم تام لا تؤثر فيه 


۷۹ = 


إلا الكميات المتوفرة أو المحزونة إِذ كلما زادت زاد النماء والرخحاي 
وكلما شحت وندرت شاع الفقر وتفاقمت الأزمة. ۰ 

إلا أن هذه اللغة الصامتة التى تربط العقل اجرد بالطبيعة» 
والفكر بكل ما يمكنه تصوره فى حدود المنطق لا الواقع أو التجرية» 
قسيت أو تناست الموحود البشرى فى صورته القريية ككائن تاريخى 
ححاضع لللإاحساس والشعور ومرتبط بتجربة فريدة ومحدودة؛ فهو ليس 
قصورًا محضًا ولا روحًا حالصة» ونما حسم له کثافته ونبضه وحتمیاته» 
وشعور يشكل الأنا ويرسم حدودها فى ظل العلاقة بالآحر والوجود. 
الإنسان كائن يتكلم ولكن اللغة مفروضة عليه» ويعمل ليعيش ولكن 
قظام العمل والإنتاج قدر يخضع له ولا يختاره» ويتوالد ويتكاثرء ومن ثم 
يتبع نظامًا عامًا للحياة. إن مطمح العلم فى القرن التاسع عشر»ء عصر 
الوضعية والتطور والتاريخ» على حلاف القرن السابع عشر أو الشامن 
عشر اللذين لا يعنيان إلا بالطبيعة البشرية العامة» هو إدراك قوانين 
الحتمية التى تحكم القبض على مصير الإنيسان» وتفسره فى تعينه 
الوضوعى كنتاج تاريخى حاضع لقوانين البيشة وحتميات الورانة 
والضرورات الاقتصادية. 

غير أن ف وكو سرعان ما يدرك أن هذا المح الرضعى للعلم 
يتعارض تعارضًا حذريًا مع "طبيعة" الإنسان نفسه» ألا وهو كرنه مخلوقا 


یرغب وور ا أى أنه لا عكن أن يكرن الإنسان موضوعًا 


۷ل 


حالصًاء ويؤسس» فى الوقت نفسه» علمًا موضوعي حاصًا به؛ ذلك أن 
هذه الموضوعية التى يطمح إليها العل أى علم» لا تتجاوز معرفة وظائفه 
العضوية وما فرضه عليها عا الحاحة» وهو -من غير شك- أبعد بكثير 
من هذا الكائن القريب» ساس كل بعد وقرب» كمايقول "هيدجر" 
إن الإنسان ذات» لا مراي ذات تعمل على تشكينها القواعد الأحلاقية 
وقوانين العرف الاجتماعى والفوارق الطبقية وعلاقات القوة التى تربط 
السادة بالمسودين؛ إلا نها ذات حرة يتوصل فوكر إلى اكتشاف كل 
أبعادها فى أخحريات حياته. وهى ليست حرة بالعنى النظرى أو 
التجريدى الذى ينطلق منه "سارتر" -مثلاً- فى فهمه للوحرد 
الإنسانى» وليست ملازمة لحياة الشعور القصدى» كما تحدده لنا 
الظاهراتية. كما أنها لا تتصل البتة بالمفاهيم النفسية أو النفسانية التى 
تربط بين الذات والأنا أو تقيم جسرًا حفيًا ومراوغا بينها وبين اللاشعور. 
إن هذه الذات ل تتشكل» فى الواقع» عند فوكو إلا بعد تحربة 
غاقرة الحذور للجسم» وبعد خحيرة شخصية هائلة برضعه المقلقل بين أفراد 
امحتمع وبين ما يسمى بدخيلة الإنسان. وليس من شك فى أن التجحربة 
التاريخيةء الضاربة بجذورها إلى الماضى البعيد أو القريب على حد سواي 
تبداً مع دراسة الكاتب الفذة عن "نشأة السجن" )۱۹۷١(‏ واكتشاف 
الوظائف السكوت عنها التى يؤديها الجسم فى تلب الحتمع الليبراى 
الناشى فى مطلع القرن التاسع عشر. إن أكتشاف وظيفة الحسسم فى 
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احتمع رعا يكون قد بدأ مع كناب القرن الفامن عشرء عصر الاهتمام 
بفيزياء الأشياء» أى ج ركتها رسكونهاء قبل أن ينزلق الاهتمام فى الققرن 
التالى إلى وظائفه الحيوية ومرتبته فى سلم الكائنات الحية» إلا أن ف وكو 
لن يكتفى بهذه التصورات الحدر دة تاريخيًا للجسم» حاصة بعد أن أصبح 
يعنى بتتبع حذور الظواهرء وفقا للمنهج "الميتيالوحى: الذى أتبعه بانحرة 
تحت تاأثير قراءاته لفيلسوف إردة القوة "نيتشة". 

e‏ الجسم على الطريقة 
a‏ 
هذه الحقيقة الناصعة» وهى أن العلاقة بين العقاب الصارم مشل القتل 
E e r E a‏ ومن 
ئم تصبح علاقة ة الحاكم باحك كرمين والسادة بالمسودين هى القدرة على 
سلب الياة. أضف إلى ذل أن هذه القدرة على عطاء الموت تتخحذ من 
طابع العلن معنى رمزيًا يختلف باحتلاف درجات السلطة ولميمنة وفقا 
للتوزيع المرمى لطبقات الجحتمع وفعاته. والدليل على ذلك هو أن نظام 
العدالة فى العصور الوسطى كان يخول الإقطاعى سلطة معاقبة الحناة 
أو العصاة من أتباعه. وكانت هذه السلطة الجزائية تنقسم إلى نوعين 


- ۷۹ 


أو السفلى وتشمل كل ضروب الحزاءات الأحرى من جلد وسجن 
وتسخير الحناة للعم فى الإقطاعية. إلا أن صعود الملكية» مع بروز 
الطبقات البرحوارية نلؤازرة ها بدا من القرن الفالث عشر على وجه 
التقريب» صحبه سحب سلطة الإعدام من أيدى النبلاي بحيث يصح 
حق القتل وسلب الحياة حزءًا لا يتجزاً من السلطات العليا 
رالاحتصاصات الاستئنائية التى يتمتع بها النظام الملكى. 

إلا أن تغير علاقات الإنتاج خلال فترة تحول ابجتمع الإقطاعى 
إلى جتمع رأسمالى رتغيير الفاهيم السياسية والاجتماعية والاقتصادية 
وحتى الأحلاقية التى و'كبتها أبرزا أهمية الجسم كقوة عمل بالغة الأهمية 
فى سبيل رفع مستوى الإانتاج وزيادة الثروة القومية. ومن ثم اهتمام 
الدرلة بالسيطرة على الأجسام وتسخيرها بواسطة نظم الضبط التى 
تبلورت» فى فنرة بناء الدولة الحديشة» من حلال مؤسسات العقاب 
والإيواء والتدريب كانسجرن والملاحى والستشفيات العقلية والورش 
- وامعسكرات» وبتوفير انفرص الملائمة لحياة أفضل وأكثر تنظيسًا عن 
الماضى من أحل تنمية القرة الاقتصادية والعسكرية للدولة» ومن ثم إعلاء 
مکانتها وهیبتها بین اندرل. ولیس من شك فى أن هذه الضرورات التى 
يفرضها التحرل التارنى من النظام الإقطاعى المتهالك إلى النظام الرأسمالى 
الحديث لا بعكن أن ترقى إلى مستوى الوعى إلا مُصاحبة أو مسبوقة 
بضرورات أخرى» هى ضرورات الإدراك والفهم والتنظير التى تتبلورء 


كممارسات فكرية» من حلال العلوم الناشعة: الاقتصاد السياسى الذى 
يلور دور الطبقات الاجتماعية فى الإنتاج وعملية توزيع الثروة» وعلاقة 
الغروةء وعلاقة السوق بنظام العمل وحركة الأسعارء وتحقيق الأمن 
أو الاستقرار الاجتماعى» وعلم السكان الناشى الذى يهدف إلى تنظيم 
عمليات التكاثر وربطها باحتياحات الدولة وإلى عقلنة نظام حبى 
الضرائب على ضوء تعداد الأسر وحصر الدحول» ورا أيضا إلى نحقيق 
نوع من النمو المنضبط كما كان يحلم الأب "مالطس". هذا بالإضافة 
إلى العلوم الأحرى التى ترى النور خلال القرن التاسع عشر لا لتضيف 
فكرًا إلى فكر ونا لتعا لج القضايا والمشاكل التى يولدها الجتمع الصناعى 
مثل علم الاحتماع» وعلم النفس العامء والعلوم الحنائية والأنشروبولوجية 
وحتى اللغويةء وهى علوم تسلط هيعًا أضواءها على الإنسان فى علاقته 
بنفسه وما حيط به بينما كان الفكر الكلاسيكى لا يرى فى العلم 
إلا موضوعه وکأنه معزول تماما عن كل ما حيط به من عرامل نقسية 
واجحتماعية وبيئية. 

وإذا كان الجسم هو الجال العلن الذى مارست من خلاله 
السلطة السياسية وما ينوب عنها من محددات وموجهات تنظيمية 
واقتصادية وقانونية كل صنوف الضبط والتطويع» فإن الجسم لا قيمة له 
ولا روح فيه إذا م يكن هناك اتساق وتكامل بينه وبين الذات أو النفس 
اتی تشکل هریته وخصوصیته إلا ان تعلویع الات م یکن لاما على 


ضبط الحسم وتنظيمه» كما قد يخيل إلينا من المنظور المادى المباشرء 
فالٰحسم - كما یری فوكو بحق- ليس سجتا للنفس» كما أكد أبو العلاء 
والفكر الوروث كله» وإغا النفس هى السجن الحقيقى والفعلى للحسم 
بقدر ما تفرضه عليه من حاذیر وترسم له من حدود وتصورات. 

ولد لظ فر كر أن اللاك في ماه الأ لت تكلا 
وحداتيًا أو داحليًاء كما يحاول علم النفس أن يقتعناء ولا هى نوع من 
صراع "الأعماق" بين الدفعات الأولية والضرورات "الفوقية" التشى 
يفرضها علينا العقل. ذلك أنه ليس هناك رؤية داخحلية مستقلة» ولييس 
هناك وحود خارجی مستقل عن کل تصور قبلی» وإفا هی "الاعیب" 
المرآۃ التی یحسن تحلیلھا "رورتی" (را٤اه۸).‏ كما أن العقل لیس بناء 
بيا جردا ولا نظامًا حارجًا عن التاريخ» فهر ليس إلا نتاحًا لممارسات 
تاريخية تشكلت عبر جحموعة من القواعد والتنظيمات؛ والذات بدورها 
ليست إلا حصلة هذه العلاقات التشابكة الى تنشاً من ضغط هذه 
القواعد والتنظيمات؛ ومن ردود الفعل التى تسجلها حركة مقاومة هذه 
التنظيمات نفسها. 

.ععنى آحر» لقد استطاع فوكو عن طريق ما سُّمى بالمنهج 
"لامي " تفريخ هذه القواعد التنظيميةء التى شيئناها فى صورة ماهيات 
تابتة كالنفس والعقل والذات» من دلالاتها ومضامينها المتعينة وتحرير 
آلياتها الصورية والوظيفية العامة ليحدد معناها كضروب من الممارسات 
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التاريخية الفعلية. ومن هناء يصبح من الصعب أن تتطابق بعض المفاهيم 
والتصورات العامة عبر العصور بحجحة الحديث عن الطبيعة البشرية 
أو الدفعات الحيوية الأساسية» بل وحتى التحدث عن مبادئ طبيعية 
أو أعراف وقوانين سوية بطريقة مطلقة. 

ولقد حاول فوكو أن يتفذ عبر هذه التصورات الإمية إلى 
ما يشكل هوية الذات الغربية وإلى البواعث السكوت عنها الى ربطت 
بين هذه الموية ومشكلة الرغبة الحدسية والأحلاق» كما حارل أن يربط 
بين هذه القضايا الصدرية» التى تخص كل الثقافات فى الواقع» وبين 
منظور الحسم فى العام الغربى الحديث والمعاصر. والسؤال الأساسى 
الذى طرحه ف وكو على نفسه»ء خحاصة بعد قيام "الشورة الحنسية" فى 
السبعينات ودعوة "الفرويديين-الما ركسيين" إلى تحرير الرغبة الحنسية 
حتى يتم تحرير الإنسان نهائيا من قهر النظام الرأسمالى وتمسكه الزائف 
بفضيلة السيطرة على الغرائز على أساس أن هذه الأحلاقيات "الحنبلية" 
ما هى إلا صورة مقنعة من وسائل السيطرة على طاقة العمل التى يفرضها 
النظام الرأمالى للحفاظ على إنتاجية العامل وضمان استمرار حصول 
الطبقات السائدة على فائض القيمة. إلا أن ف وكو رفض هذا المنظور 
لقيامه على مغالطة أساسية وهى أن هذا التفسير لا يكشف من واقع 
العلاقة احنسية شيئاء كما يقوم على وهم الإحساس بالقهر والاضطهاد 
لدى الشعوب التى عاشت طويلاً تحت سطرة القانون مغل الشعب 
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الفرنسى؛ وهوء على كل حال» لا يفصح عن شىء لأن ابجحتمعات 
امعروفة بتشددهاء ومنها على سبيل المخال الجتمع الفيكتورى» | تضح 
حدودًا فعلية للتشاط الحدسى وإغا اصطنعت» فى الأغلب» نوعا من 
الازدواجية السلوكية ترعرعت من خلاطها أحلاقيات النقاق والمراوغة 
والتضليل» وهو الأمر الذى ينسحب فى الواقع» على كل اججتمعات 
الاستبدادية ذات الأحلاقيات الشكلية أو الصورية. كما لاحظ فوكو أن 
هذا التشدد الظاهرى قد صاحبه فى فرنساء حلال القرنين السابع عشر 
والتامن عشر بوجه حاص» نوع من الحث الستمر على ممارسة طقس 
الاعازاف (ليس غريبًا إذن أن يؤسس "روسو" فن الاعتراف إبان القرن 
الثامن عشر)»› الأمر الذى شكل رصيدا ضخمًا من المعرفة الجنسية 
والنفسية كانت» من جهة»ء ذخرًا للمجتمع الرأمالى الانضباطى الناشئ 
لتطوير علم السكان ببعديه الاقتصادى والديعوغرافى» ومن جهة أخحرى 
حلفية "أ ركيولوجية" أو "أرشيفا" تاريشًا كان عثابة إحدى الشروط 
القبلية أو الضرورية لقيام علم التحليل النفسى خلال النصف الفانى من 
القرن التاسع عشر. 

ويبقى مع هذا التفسير العام سوال يسززعى الانتباه» وهو لاذا 
كان الغرب هو الحزء الوحيد من العام الذى بلور علمًا حاصًا باجنس 
بداً مع التحليل النفسى (فرويد) والعصبى (شاركو) لعا لم الرغبات 


للحنس (#أعه1ه×عء) ومنافس للتحليل النفسى بقدر اهتمامه .عسائل 
"الصحة ابلدسية". E‏ 

من الفنون الحنسية التى تهدف فى معظمها إلى تضوع الرحل وتحقيق 
توازنه البدنى والنفسى. وهنا يرى فو كو أن الاهتمام بالحنس عبر التاريخ 
الغربى كان» فى البداية»ء عند اليونانيين القدماءء حزءا لا يتجزا من 
مبادئ الصحة العامةء ونوعًا من تنظيم الملذات سواء منها الحسدية 
أو الغذائيةء وذلك حفاظًا على تماسك الطبقة الأرستقراطية الحاكمة؛ 
بينما حاولت المسيحية منذ البداية تأثيم العلاقة الحنسية» وم ترض بها 
إلا لضرورة التناسل فى إطار الزواج الذى لا يفك عراه إلا الوت. 
وهذا لا يعنى» كما يذهب فو كيء» أن اليونانيين القدماء أتاحوا قيام 
العلاقات الجنسية» وحتى المثلية منهاء» من غير حدود ولا ضوابط؛ 
إذ انه فی الواق» کانوا يتطلقون فى كل سلوكياتهم من ميد الاعتدال 
أو التوازن الذى يعد أساس القيم والفضائل عندهم. إلا أن أحلاقيات 
الاعتدال هذه م تکن تحکم إلا سلو كيات طبقة السادة التى سيناط بهاء 
فی يوم من الأيام» حكم الآحرین. ومن ثم فلا يلیق من يحكم الناس 
ویصرف شقونهم ان لا يستطیع التحکم فی شهواته آو پعجز عن .كبح 
جماح نفسه. ومن هنا تظل المسيحية» فى تظر فوكوء هى المسثولة 
الرئيسية عن تعريل فكرة "اطا" اليونانية إلى فكرة "الخطيعة" الى كان 
ما كان ها من آثار ضخمة فى لفت النظطر خو "حطورة" الرغبات 
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المحنسية وما تقوم به من دور أساسى فى تحديد أحلاقيات الفرد وبلورة 
شنحصيته وهوريته. 

وإذا كانت المسيحية الغربية قد عمقت فكرة الخطيغة وجعلت 
منها حور الحياة الأحلاقيةء فإنها كذلك طبعت الجسم بكل إشكاليات 
الغواية والإغراء» وشحنته» من ثم» عن طريق المنح والتحريم» إلا بقصد 
غايته الوظيفية البحتة وهى التناسل» بطاقة حذب هائلة عمل القتحليل 
النفسى» وريث تقنيات الاعزاف» على تعميفها وبلورتها فى صورة 
العقد التفسية المشهورة (عقدة "أرديب"» "إلكترا"» وغواية "الزنا بالحارء" 
وغير ذلك). وإذا كان التحليل النفسى الفرويدى وصورته "اللاكانية" 
الحديثة قد ذمغا بتهمة القيام بوظيفة السلطة الأبوية وبوظيفة الدفاع عن 
الأعراف والتقاليد ابجتمعية الموروثة باسم السويةء فإن ف وكو قد فطن إلى 
أن التحليل النفسى فى ت ركيزه على حصر حاذبية اجس ومنطقىة التوتر 
داحل الأسرة (الوظيفة الجنسية "الإغرائية" وليس جرد الوظيفة التناسلية 
والتصاهرية للمرأة الحديثة تبرز فى فرنسا حلال القرن الثامن عش انتهى 
بتحميل المرأة العبء الأكبر فى كل ما يحدث من اتحرافات وفى بث نوع 
من العلاقات المشبوهة أو المقنعة» وهى التى بلورها -كما سبق القول- 
تحت مسمى العقد أو ال ركبات النفسية. ولعلنا نعلم جميعًا أن معظم 
الأمراض العصابية تنشاً فى قلب الأسرة ومن اضطراب علافة الوالدين 
بالابناء. 


ويرى فو كو أن التحليل النفسى إذا كان قد استطاع لعب هذا 
الدور الدفاعى باسم رفع الكبت وإعادة الترازن الأسرى رالاجتماعىء 
فذلك مرجعه إلى كون البنية السلطوية-القانونية التى اتخذتها أشكال 
الحكم الملكى فى العا لم الغربى منذ القرن السادس عشر» هى التى هيات 
له الطروف الملائمة للقيام بهذا الدور. ومن هنا تفهم لماذا يشور فو كو 
على التحليل النفسى بآحرة ويعتيره أحد القيود المقنعة التى ابتدعها 
اجتمع البرحوازى التسلطى» بعد انحسار وظيفة الدين بهء لتقييد العلاقات 
الجنسية وتحديد مناطق فى الجسم للسوية والشذوذء وهو ما يرفضه ف وكو 
-ونفهم لاذا- باسم تحرير الإنسان وتحقيق تضوعه الكامل. ولكن هل 
يعنى هذا الوقف رفض فوكو لكل المعايير أو القيم الأحلاقية؟ إنه 
ليصعب عليناء فى الواقع إدعاء ذلك» خحاصة وأن الكاتب» بعد صرفه 
الشق الأكبر من حياته» فى البداية» يفا عن الحذور التاريخية لمؤسسات 
القمع وتطويع الإنسان ليكون آلة طيعة فى أيدى الطبقات السائدة» أحذ 
يعنى بقضايا "الانشغال بالذات"» ورهى قضايا تعد الأسس الأولية 
أو شروظ اللإمكان القبّلية لقيام التصورات والأحكام الأحلاقية. إلا أن 
الأحلاق التى يريد بلورتها ف وكوء ليست تلك التى تتخحذ صورة القواعد 
الإلزامية العامة على طريقة "كانط" (عأو۲مM‏ ه)؛ وإغا ما يسمى 
بأحلاقيات الفعل والسلوك (ع»1طا17E)‏ التى يناط الحكم فيها -فى 
نهاية الأمر- إلى تقديرنا لذاتنا واحترامنا لأنفسنا. ولقد خيل إلى فوكي 
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فى المرحلة التى سبقت وفاته» أنه قد وحد ضالته» أى النموذج الأسعمى 
للأحلاقيات التى يبحث عنها فى اليونان القديم» أى نموذج يرد فيه 
الحكم الأحلاقى إلى تقدير "الفرد" نفسه وإلى تقييمه الشخصى ا که 
من غير أية ضغوط حارجية. 

وليس من شك فى أن هناك انتقادات كثيرة حاصة بسوء فهمه 
للأحلاقيات اليونانية القديمة» وعفهومه المبالغ فيه للفردية وحدودهاعتد 
اليونانيين القدماء. ولكن السؤال المطروح يظل هو: هل أصاب فوكو 
أم أحطاً فيما ذهب إليه؟ ويصعب» فى الواقع» الحكم عليه من الخارج» 
طالما هو قد ارتضى لنفسه نوعًا من الالتزام الداحلى البحت. ومهما 
يكن الأمر بشأن الحكم الأحلاقى على فو كوء فإن مؤلفات هذا الرحل 
وأعماله النضالية الفذة ضد العنصرية والاستبداد السياسى والظلم 
الاحتماعى ستظل علامة مشرقة على طريق الفكر الثورى البناء والكفاح 
الشريف من أحل عالم أفضل. 
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سوف يلور "جاك دريدا" هذه النقطة فى حاضرة عامة» ثم ينشرها فى كتابه "الكتابة 
والاختلاف"» وسيكرن ذلك سببّا فى قطيعة طويلة اللدى بين فر كر وتلميذه التمرد 
ر يدا". انظر جرانب الاعحلاف الفكرى فى كتابنا "نظرية المعرفة والسلطة" المذكورء 
ص ص ۱۸۰ - ۱۸۲. 
ديديبه إريون» المرجع الفرنسى الملاكور» ص ص ٠٠١-٠۲١‏ 
المرجع نفسه» ص ص ۱۸١-٠١٦١‏ وكتابدا نظرية المعرفة والسلطةء ص ۸١٤٠ء‏ 


.۲۲٣۲ ٣۳٣۲ص وص‎ 
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د. حمد على الكردى» "معارضة البنيوية "» دورية علامات» ماير ١1۹۹-ذى‏ القعدة 
۱ اه العدد الأول» ص ص .٠١۷-٠۳١٣‏ 

تابا العرفة والسلطة» ص ص ٠١۸-۹۳‏ 

”"" ديديبه إريبرن» المرجع المذکور» ص ص .۲١۷-٠۱۸۲‏ 

المرجع نفسه» ص ص .۲٠۲۷-۲۱۰‏ 

انظر بالنسية للسجون المصرية كتاب حمود السعدنى: تام يافندم» كاب اليوم» دار 
أحبار الیو اغسطس ۱۹۹۷ء حيث يقرل: «ليس فى العام كله قساد كالفساد 
ارود فى السجن ... أغلب الحراس بلا ضمير» والسجن بالنسية هم هو مكان للريح 
والنزلاء آحر غلب وآخحر ضياع. والسجن نفسه ليس مؤسسة عقابية فى الحقيقبة» 
رلكنه هيعة عامة لارتكاب أحطر أنواع الحرعة وأحقر ألران التعذيب...» ص٦-۷.‏ 

دیدییه إریبون» المرجح الملاکور» ص ص ٠۲۸۸-۲۳۸‏ 

المرجع نقسه» ص ص .۲٣۰-۲۹۸‏ 

" إن أزمةالعلر» كما يتصورها "هوسرل"» هى فى انشقاق الحال العلمى الخربى إل شقين 
منفصلين منذ الثررة المنهجية التى أحدثها "جاليليو" والتى أضفى فيها الطابع الكمى على 
علم الفيزياء. وتأتى الأزمة من حاولة البعض تطبيق النهج الطبيعى الكمى على الظراهر 
النفسيةء ومن نم موضعتها وتفتيتهاء وحاولة البعض الآخحر اعبار الظواهر النفسية أو 
الشعورية تصورات ذاتية حضة تكاد تكرن منفصلة عن العام الموضرعى (هيوم وب ركلى 
مثا. أضف إلى ذلك أن استبعاد العلم الوضعى لأية رية فلسفية عامة قد دي إلى 
تفتت العلوم إلى جالات يالغة التحصص ولا رابط هها. ومن هنا كانت ضرورة ابتكار 
"الفينومينولوجيا" الموسرلية لتأسيس العلوم من وحهة نظر الذات والموضوع فى صررة 
غاية (105ع1) متكاملة ومتنامية للرحوس الغريى. انظر: 

Edmund Husserl, La Crise des Sciences Européenne et la 


Phénoménologie Transcendantale. Paris, Gallimard, 1976 
(traduction de S’allemand). pp. 69-87. 


يأحذ علم الحنس حاليًاء قى البلاد المتقدمة وحاصة الرلايات المححدة الأمريكية»ء مكانة 
الصدارة على إثر إنحدار التحليل النفسى وفقدانه لمصداقيته. ويعنى علم اللجدس أساسًا 
عسائل الصحة ابلحنسية وعلى رأسها مسالة "الإشبا ع" معابحة البرود المحنسى وتحقيق 
الرفاق بين الزو جحين» كما يعنى بتغيور يعض السلوكيات "غير المقبولة" عن طريق تخفيف 
التوتر والقلق أو عكس حركة هذا التوتر بواسطة "التتفير" لاكتساب سل وكيات جديدة. 


اتظر هذه الدر اسة: 
André Bêjin, Crépuscule des Psychanalystes, Matin des Sexologues”,‏ 
Communications, n° 35, Seuil, 1982, pp. 159-177.‏ 
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۲ - خطاب الجنون 


و اللاعقل عقد دیدرو 


كيف يكون للجنون حطاب» إذا كان انون هو نقيض العقلء 
أو هو -كما يقول ف وكو بحتق- غياب الإبداع؟ إن الجحنون» فى حقيقة 
الہ وان کان بیدو خرقا لکل نظام وروجا عن کل مألوف» لابد ان 
يخضع» لنظام يحدده» فى الواقع» العقل السوى» أى العقل الذى يخضع من 
الناحية العلاحية والإجرائية لسلطة الطبيب والمشرع» وإن كان فى 
حقیقته انعکاسًا لقيم جمعية عامة تحدد المبادئ والمعايير التی تحكم هذه 
السلطة. 

من ثم كان للجنون» .معناه الواسع الذى سنراه» وليس فى 
حدو د امرض العقلى الذى ينتهى فى غياهبه كل حلق وإبداع» مات 
إيجابية كبرى يناط بالأدب الرفيع والفكر الفذ استغلا ما واستثمارها فى 
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إنتاج ضروب من المعارف والحقائق الباهرةء التى لا تدركها أو تفطن 
إليها العقول الأليفة والسوية. وليس من شك فى أن هم هذه السمات 
هو إبراز الحجانب اللسيى فى كل مفهوم للنظام وإلقاء الضوء على 
اميكانزمات الاجحتماعية والنقافية والتاريخية التى تحكم هذا النظام» وتربطه 
-داحل شبكة علاقات القوى التى تنعقد حوها بنية النظام الاجتماعى- 
بالنسق المعرفى والعلمى. 

ليس من الغريب إذن فى أن يكون هناك -كما ذهب فوكو- 
للجنون تاريخ" وفى أن تكون الرؤيا العلاجية بكل أبعادها التقومية 
والأحلاقية والاجتماعية حزءًا لا يتجزاً من هذا التاريخ. ومن هنا تتحدد 
كذلك حصوصية الجحنون: فهو من بين الأمراض حهيعا المرض الذى 
لا ترتسم حطوطه أو تبرز ملاحه فى لقاء حالص مع الطبيعة بقدر 
ما يۇ کد هویته ویکتسب حقه فی الوحود داحل إطار ثقافی. ° 

ولا شك أن ارتباط ظاهرة الحنون بغقافة الجتمع عا فى ذلك 
مۇسساته وتنظیماته وقیمه وغایاته» وإن کان ذلك لا یتم -فی نظر جاك 
لاكان- إلا من خلال تصور لغوى يقوم وينمو داحل الأسرة التى تشكل 
اللبنات الأولى للشخصيةء لا ينفى الجانب الموضوعى: وهر المدحل 
العلمى الذى يلجا إليه الطب النفسى لتحديد امرض العقلى من الظاهر. 
ونحن بإقرارنا هذا الجانب الموضوعى لا يسعنا إلا أن نبرز الطبيعة الخاصة 
هذه الموضوعية فهى» فى الواقع» نتاج التطور الفكرى والعلمى فى بداية 
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القرن التاسع عشر» كما أنها قد تعرضت جوم شديد من قبل الحركة 
امناهضة للطب النفسى. 

غير أنه جب ألا يفهم نما سبق أن المعالحة الرضوعية لظاهرة 
الجنون» سواء أكنت تنظر إليها نظرة موضوعية عامة أو تعالجها معالجة 
الأمراض العضوية من منظور أحادى» تتم بعزها عن ييشتها ومحيطهاء 
فالمرض العقلى يتميز عن الأمراض الأحرى جيعًا بأنه جختفظ بخصوصيته: 
وهى أن أعراضه مرآةء إلى حد ماء لآثار البيغة التى يعيش فيها الريض. 
وججمل النظرة الموضوعية إلى المرض العقلى هر أنه ظاهرة ارتدادية فى 
تكوين الشخحصية كن إداراكها من خلال فرعين كبيرين: فرع الأمراض 
العصابية (s#١0إ۷عد)‏ وفرع الأمراض الذهانية (sعء0طمروم)‏ وغالمًا 
ما يرتكز العصاب على تدهور قطاع واحد من قطاعات الشخصية» 
كما أنه يرتبط إلى حد كبير باضطرابات مرحلة الطفرلة. أما الذهان 
فيمس يحمل الشخصيةء وهو عبارة عن انفصام حاد بين الأنا والواقع 
كيرا ما يودى إلى سيطرة الغرائز أو الدفعات الأولية عن الأناء وإعادة 
صياغة الواقع بطريقة خيالية تتلاءم مع هذه الدفعات. "° 

إن ارتباط الجنون إذن بييغة الريض ويحتمعه يبرز لنا الطايع 
اللسبى الذى يتسم به تصور هذا "امرض" من جحتمع إلى آخحر» ومن حقبة 
تاريخية إلى أحرى. فالجنون كان قدعًا يمشل تسلط رة حارجية قاهرة 


على إرادة الإنسانء أو تحسيدًا للشيطان فى شخص الكروب» آما ابتداء 
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من عصر النهضة الأوربية» فهو ينأى رويدا رويدا عن امتلاك الحسدى 
وفارل الط على قل لامد رل فادها سلبه ف ارت 
والإرادة. ثم نراه يصبح» خلال القرن القامن عشر» ضربا من الجهل 
والخطاً اللذين يحرمان الإنسان من نور العقل ويجولان بينه وبين السلوك 
السوى» وهذا هو التصور الذى انتيى إلى حرمان المريض من حريته 
المدنية وحقوقه الشرعية. 

إلا أن الطب النفسى هو انذى ينتهى إلى قرار عزل المريض 
العقلى» الأمر الذى سيوؤدى إلى قيام علاقة بالغة الخطورة -نظ را لقيامها 
على الاغتراب التام- بين المريض رنظام العزل فيما يسمى بالمصحة 
أو مستشفى الأمراض العقلية. ذلك أن الريض سرعان ما سيقوم فى 
إطار نظام العزل يأداء الدور الذى حدده له ابحتمم» إذ أنه خلال تموضعه 
وضياع حريته على يد الطبيب المعاج يسارع إلى التوفيق بين سلوكه ربين 
الصورة التى يرمها له طبيبه المشخحص ويثبت ملاحها ممرضوه وزملاژه. 
بعبارة أحرى» إنه يصبح التجحسيد الحى ل"الاغراف" فى مراحهة الطبيب 
المثل لإرادة "الضبط الاجحتماع ".© 

إن هذه العلاقة التى ترتسم بين المريض العقلى واجتمع تصبح 
أكثر تحديدا فى ظل انحتمع الصناعى» رذلك فى صورة حلل مبدد 
للانتاج ولطاقات العمل الخلاق؛ من ثم يكون العلاج ضربًا ممن التطويم 
القسرى الو م للمريض على العودة إلى نظام العمل. أضف إلى ذلك أن 
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بعض علماء الاجحتماع ينظرون إلى المريض العقلى على أنه إنسان يعانى 
من حلل فى عملية الاتصال» إذ أن الرموز اللغوية -رهى اجتماعية فى 
القام الأرل- سرعان ما تفقد دلالتها بالسبة له» الأمر الذى يضفى على 
موقف المريض طابعًا دراميًا بالغ التأير» حاصة حينما يلحا مضطرا إل 
الكلمات للتعبير عن نفسه فلا تسعفه»ء وحينما يعييه العجز عن الإفصاح 
فيلجاً متحبطا إلى الإشارات والح ركات» وأحيرًا حينما ينتابه اليأس فيلتزم 
الصمت العميق. 

إن موقف العلم» سواء أكان ذلك فى صورة علم الاجتماع 
أر التحليل النفسى أو الطب النفسى» وذلك حتى فارة الثلائينيات من 
القرن العشرين» لا يتعدى موقف الشارح والمفسر والباحث عن العلل 
رالبواعث من ظاهرة الحنون؛ ولاشك أن ذلك الوقف هر أقرب الطرق 
رأسهلها لطس "جوهر" امرض العقلى» وحرمانه من الظهور على 
حقيقته. وليس من شك فى أن هذا الموقف القهرى كان الدافع القوى 
لبروز حركة ثورية عارمة تريد أن ترد إلى الريض حقه فى التعبير عن 
نفسه وفى الاحتعجحاج على اججتمع الذى يعيش فيه» والذى يحاول الطبيب 
النفسى أن يرده إليه صاغرًا مرغمًا. وكان الأدب والفلسفة والفن -من 
غير شك- آروع بحالات هذه الفورة الأمر الذى انتهى بقيام حركة 
علمية معارضة تعمل على تقويض الطب النفسى الوضعى من داخله» 
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ولقد برزت هذه الحركة بصورة قوية وفعالة حاصة فى كتابات المفكرين 
الإنجليزيرن كوبر ولينج» والإيطالى بساجليا. * 

أما الرؤية الأدبية أو الفنية للجنرن فتحتلف احتلافا حذرياعن 
الرؤية العلمية الموضوعية إذ بيتما تقوم هذه الأخحيرة على تحديد "المرض " 
من الظاهرء وعلى رفض ابمنون كنوع من الانحراف غير المقبول» الأمر 
الذى يفقترض أن القيم الاجتماعية السائدة هى المقياس السوى الأوحدى 
تقوم الرؤية الأولى على الذاتية الخالصة وعلى حاولة تفهم دوافع الجنون 
وبواعثه» وفى حالات قصوى» على تقمص شخصية "الحنون" أر اللجوء 
إلى تارب غير عادية يقصد بها احتراق حدود العقل امألوف وكسر 
قوانينه وأعرافه المتوارثة. 

ولقد عرف الأدب القديم» وخحاصة الأدب اليونانى» ضربُامن 
هذه العلاقات اللاعقلانية التى تربط بون عمليتى الخلق الفنى والإلمهام فى 
صورة موحة من الدفعات الحياشة التى يهتز ها الكون بأسره ولا يستقر 
للنفس المبدعة فيها قرار إلا بعد وصرها إلى حالة من الدشوة الغامرة 
أو كان هذاء على الأقل» ما تصوره لنا الرؤية الديونيزية. كما أن الأدب 
العربى القديم قد ربط بدوره بين عملية الإلهام الشعرى وبين قوى 
الإبداع الخارقة التى كانت تتمثل فى صررة شياطين الشعراء. غير أن 
هذه العلاقة م تتأكد» بالرغم من ذلك ر م تبلغ عمقها المأسوى إلا من 


حلال كتابات بعض المفكرين والأدباء الغربيين احدثين الذين استطاعرا 
أن يرتفعوا .معاناتهم» عبر كتاباتهم» إلى مستويات تعبيرية حارقة. 

ولرعا كان نيتشة على رأس هؤلاء الفكرين الذين انتهى بهم 
الطاف إلى التردى فى هاوية الجنون. لقد كان نيتشة يؤمن بأن «اليقين 
الحقيقى هو طريق المرء إلى الجنون»» كما كان يعتقد بأن «المرء 
لا یکتسب هویته الحقيقية إلا بفقدانه مويته امحدودة». من ثم كان 
"الحنون" بالنسبة له إحدى المتطلبات الضرورية لإحداث التحول إلجذرى 
فی و حدان الفنان وإطلاق طاقات الإبداع والخلق الكامنة فيه. وكان 
بريتون» مؤسس الح ركة السريالية» يؤمن بأن احنون ثل الوضع الطبيعى 
بالنسبة لللانسان. إلا أن الوصول إلى هذا الوضع يفترض سلوك طرق 
متعرحة وملتوية نظرًا لعملية "التشويه" التى أضفاها العلم والجتمع على 
الطبيعة. كان هذا الكاتب يذهب إلى أن الجنون ضرب من الموس الذى 
يفتتق طاقات الإنسان ويضفی على حیاته معانی تتجاوزها فى الزمان 
رالكان إلى درجة جعلهاً تلحق بعالم الستحيل؛ إلا أن الإنسان» فى قرارة 
نفسه» م يخلق قريًا إلى درجة كافية حتى يتحمل صدمة الحنون وجبروته» 
فهذا الأحير قوة طاغية عاتية لا طافة للكائن الحدرد الفانى على ضبطها 
الط اها أ تاها هة رة فى اة العاديةد. ريشن 
من شك فى أن أكبر دليل على ذلك هو تصدع حياة كنير من الفنانين 
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والأدباء فى النهاية أمام تحربة ابحنون مقل أرتو وفيرلين ولزيامون ونيتشة 
وفان جحو © 

إن تحربة الحدون جربة قاسية ومريرة» إلا أن بعض النوابغ من 
الفنانين والكتاب استطاعوا أن مجولوها إلى طافة إبداعية هائلةء وإن كان 
ذلك على حساب حياتهم ونظير معاناة وآلام لا قبل لشخص عادی بها 
وليس من شك فى أن قدرة هؤلاء البدعين على جاوز حنتهم وإظهار 
الجوانب "التفية" من العقل» هذه الحوانب التى لا يستطيع العقل السوى 
-من غير شك- أن ينفذ إليها بوسائله التقليدية الألوفةء نقول إن هذه 
القدرة قد أبرزت أهمية الحرية التى يجب أن تتوفر للمريض العقلى حتى 
يحقق ذاته» ويتضوع بعيدا عن حو العزلة والاغتراب الذى فرضته عليه 
مغارسات الطب النفسى» الشبيهة بطقوس السجن» منذ القرن الماضى. 
من تم كانت أهمية الحركة العارضة لاطب النفسنى 
»)antipsychy(‏ وهی الح ركة الى نشأت فى إنحلزا على يدى 
لانج (عصنة]) روبز (۴1م00))» وذاع صيتها فى فرنسامنذ 
السبعينات بفضل كتاب مانونى" التى تقرل لنا فى تعريف "معارضة" 
الطب النفسى: 

«إن ما يبحت عنه الطب النفسى-المضاد (لانج) هو الحفاظ 
كما لو أن الأمر يتعلق بتحليل غير معلن صراحة» على نوع من العرفة 
الذى لا يتواحد مسبقًا قط وإنغا يتكشف من خلال لغة "الريض " 
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فی صورة حدث متکرر یبرز من نایا فجوات الخطاب. إته یسعی ال 
إقرار الظروف التى تسمح لنطوق أن يتشكل من غير ضغوط. وليس 
من شك فی ان العقبات القائمة أمام بروز اللامعنى الدال سوف تتيثق 
حينغذ فى قلب جال الرغبة والاستمتاع. إن ما يجابهه المريض هو الببحث 
عن دال مضيع هناك حيث تكون الرغبة هى بيت القصيد»”. 

وتوضح لنا هذه الطبيبة أن «الطب النفسى التقليدى غاا 
ما يتأرحح يرن وحهة نظر طبية يصعب تحديدها إذ أن الحالات الخاصة 
بالطب النفسى لم تسم "أمراضًا عقلية" إلا على سبيل الجازء ورجهة نظر 
تربوية غير مريحة بالدسبة للمعالج نظرا لأنها تحول العلاقة بينه وبين 
الريض إلى ما يشبه العلافة التأديبية التى تربط المربى بالطفل» كما أن 
وضع الريض بالمصحة وما يصاحبه من طلبات وتظلمات سرعان 
ما يتحول إلى ما يشبه وضع السجناء». 

أضف إلى ذلك أن «حديث المريض إلى الطبيب ليس حديثا 
مباشرًا حالصا بقدر ما هو حديث متاثر بحديث آخر أتاه عن طريق الخير 
بعد أن تناقلته الأطراف اأ ذلك أن لغة الريض سرعان 
ما تشكلها لغة الؤسسة التى تقوم على مبداً العزل والتى لا تخللو من 
صراعات واحتكاكات بين العالحين والمرضى أنفسهم من حهة 
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ولا كانت هذه العوامل التى تحيط بالمريض غالبا ما تتضافر على 
حو شخحصیته» فإنه سرعان ما يهرب من ابحهود الضرورى لتحديد ذاته 
واكتشاف هويته فى حضم الدفعات المتناقضة وشحنات القلق» التى 
تنتابه» إلى معايير التشخيص الموضوعى الذى يحدد له معالمه الطبيسب 
العال. من ثم فإن الطبيب المستول عن "موضع" الريض وتصنيف علقه 
فی إطار مرضى غدد يخاطر -لاشك- بالقضاء على إنسانيته وبا حجر 
على حريته فى الحديث والإفصاح عما يش بداخحله من هواحس 
ونزعات. لا غرابة إذن فی أن ینادی كاتب شهير مشل "أنطونان أرتو"» 
وهو فی اوج عتته بمحتى المريض فى "المذيان"» هذا المذيان الذى تحاول 
امؤسسة الطبية إخماده» والذى يفجرء فى نظر الكاتب» طاقات كشفية 
عالية تفضح "البجتمع" و"مؤسساته القهرية" "° 

ومن ثم كان لزامًا على الطبيب أن يتخحلى عن الطريقة 
الظاهرية التى يقوم عليها التشخيص الموضوعى حتى يرد إلى المريض 
اعتباره الذاتى كإنسان له حق الكلام والتعبير عن نفسه. وعلى هذا 
النحوء يتمكن الطبيب من الوصول إلى النقطة الحاسمة التى تم عندها 
انفصام ذات المريض بين الحقيقة والوهم وهى النقطة التى لا حكن 
الوصرل إليهاء فى نظر الكاتبةء إلا بإعادة بناء ما تسميه "منطق 
اللاشعور" عند المريض» وبدراسة عوامل القعالية فى جحال الرغبة ”° 
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هکذا یتضح لنا أن الجنون هو أساسًا أزمة تنتحاب الإنسان فى 
آهم مکونات شخحصیته ألا وهى هويته» وهى أزمة غالبا ما تنشج عن 
صدام بين رغيات الإنسان وسحيته وبين "حقيقة" اجتمع الذى يعيش 
فيه. ولما كانت هذه الحقيقة تشكل» فى أغلب الأحيان» الجحانب 
غيرالمعلن فى حياة الحتمعات نظرًا لارتباط تنظيماتها الاجتماعية بعلاقات 
القوى الكامنة فيهاء فإن هذه الجتمعات سرعان ما تأحذ حذرهامن 
"الجانين" لا عغلونه من قوة نقدية فاضحة ومدمرة» وذلك عادة بتحديد ٠‏ 
الأدوار ورسم النماذج الممكنة ضمتا لظاهرة ابلحنون. تقول لنا مانونى 
فى هذا الصدد: 

«يجب أن ندرك أن الجتمع قد تصور مقدمًّاء وبطرق عدة 
ودائمة» أماكن بحانينه» كما قدم م دائمًا نماذج للجنون عكنهم الاتحاد 
بها لإرضائه» على فرض أن ذلك حزء من المؤسسات التى يحمى بها 
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وإذا كان العلم قد تكفل بتخحطيط هذه الأدرار ورسم حدودها 
وتصنيفها وتعليلهاء فما هو قد قام بواحبه المناط به لحماية ابجتمع ودرء 
الأحطار التى تتهدده من قبل هذه القوى اللاعقلية القارضة والمتمثلة فى 
شخوص "انجانين". وإذا كان الجنون يبدأء فى واقع الأمر» حيث ينتهى 
العقل -والعقل ليس إلا نتاج بيعته- فإن الأدب يدأ كذلك» فى عرف 
الأدبية المعاصرة» حيث ينتهى الخطاب العلمى أو الراقعى. من هنا كان 
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ارتباط الأدب باعنون" ارتباطًا وثيقا بالضرورة» فكلاهما يقوم على 
الخيال ويعمل على كشف الوهم فى كلب الراقح وإبراز هوية الإنسان. 

يا ترى اليس الحوار الغريب -وهنا يبدأ حكم القيمة- الذى 
قدمه لنا ديدروء كاتب الموسوعة الفلسفية الفرنسية فى القرن الفامن 
عش هذا الحوار الذى دار بينه وبين أحد صعاليك اجتمع الفرنسى 
حينذاك '» حير دلیل على ذلك؟ فما هو هذا النص؟ وما هى حصائصه 
وماته "الغريبة" تلك؟ 

كان هذا اللص» فى البداية» ضمن يحموعة المخحطرطات التى 
باعها الكاتب مع محلدات مكتبعه الثلائة آلاف -نظرًا لحاحته- إل 
إمبراطورة روسيا الشهيرة "كاترين التانية". إلا أنه من حسن الحظ 
كانت هتاك نسخ أخحری من هذا المخحطوط: نسحة بين يدى السيدة دى 
فاندرل (لسعdصة۷‏ ءل عصM)»‏ ونسخة فى حوزة تلميذ ديدرو 
الفضل نيجرن (01۸ععN21).‏ 

ومع ذلك فإن نيجون م ينشر هذا الحطوط ضمن جحموعة 
المؤلفات الكاملة التى نشرها لأستاذه» وكان على الحطوط أن يظهر إل 
العيان عن طريق الكاتب والمفكر الألمانى الشهير جوته»ء الذى كان قد 
حصل عليه عن طریق صديقه شيللرء الذى ابتاعه - كما ييدو- من 
ضابط كبر فى الحيش الروسى. 
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مهما يكن الأمرء لقد أعجب جوته بهذا التص لما إعجاب» 
فقام بتر مته إلى الألمائية عام ۱۸۲١‏ تحت اسم "حوار لديدرو". ولقد 
ظل هذا النص» احرف للأسف» هو التص الوحيد العروف» إلى أن يشاء 
الحظ أن يقع الباحث المنقب بريار (١إ81)‏ على النسخة الأصلية لهء 
روهى نسخة السيدة دى فاندول» فينشره مع جموعة الأعمال الكاملة 
المبتة للكاتب» وذلك فى الفترة بين ۱۸۲١‏ و 7.1۸۲۳“ 

والغريب فى الأمرء أن هذا الحوار قد عرف» درا عن أعمال 
الكاتب الأحرى التى لا يقل يعضها أهمية عنه» شهرة غير عادية على 
جميع المستويات» ورا يرحع ذلك إلى أن طابعه المجومى اللاذع وروح 
التهكم المرحة التى تهيمن عليه»ء والنقد الصارخ الذى يوجهه إل 
الطبقات الاحتماعية الحديدة المتسلقة فد حعلته من بين المجائيات 
(5ع٣1اهS)‏ الشعبية الذائعة الصيت» كما أنه قد أثار» فى الوقت نفسه» 
إعجاب كبار الكتاب والفلاسفة فى العام وعلى رأسهم حوتة وهيجحل 
فی ألمانياء وستاندال وهيجو فى فرنسا. 

ولیس من شك فى أن الذى يعنينا فى يفنا هذا الذى نكرسه 
لوضوع 'الحنون" فى الأدب الفرنسى» ليس تصنيف هذا الحوار 
ولا تحديد ماهية النوع الأدبى الذى ينتمى إليه»ء فلقد سال حبر كثيرء 
كما يقول الفرنسيون» لمعرفة إذا كان نص ديدرو العجيب الفريد هذا 
ضربًا من الحوار الفلسفى على شاكلة الحوار الفلسفى عند اليونانء فيقوم 


¥= 


بالتالى على توليد القضايا الفكرية والفلسفية العامة» آم هويمشل 
بالأحرى حوارًا واقعيًا مليغا بالحياة الجياشة على طريقة ديدزو نفسه 
وهى الطريقة التى تتميز بالتلقائية الوثابة المتحركة التى يتجاوز فيها 
الكاتب عام الأفكار ابجردة والمفاهيم اليتافيزيقية المطلقة إلى زحم القضايا 
الإنسانية والاحتماعية الأليفة وشبه اليومية» أم هو» فى حقيقة الأمر» لون 
من المجاء يشبه ذلك المجاء الذى كان عمارسه الكتاب اللاتين أمشال 
هوراس وبتزون ومن حذا حذوهم مشل ایرازم او رابلیه. 

تحن فی الواقع لا ننکر شرعية هذه التساؤلات بالنسبة لدارسى 
الأدب ومؤرخيه» إلا أننا لا نعنى بالموضوعات التى ترتبط ارتباطًا مباشا 
عا حكن أن نسميه "للضمون الفعلى" أو العلن للنص» ولا نعنى كذلك 
عطابقته للواقع التاربخى الباشرء إذ شتان ما بين واقع النص وحقيقته. 
لذلك کله لا يهمنا كيرا كل هذه الأمحاث المضنية التى قام بها 
أصحابها للبحث عن أصل شخصية "حان-فرانسوا رامو" ابن أخ 
امرسيقی الفرنسى السىء الحظ "حان-فیلیب رامر"» كما لا يهمنا 
إذا كان هذا الشخص الذى عغر بعض الباحثين على امه فى إحدى 
سجلات السجون القليحة» يطابق فى سماته وسلوكه الشخصية التى 
قدمها لنا كاتب الموسوعة» فى الواقع» لا نهتم إلا بهذه الشخصية التى 
ر متها لنا حروف الکاتي» ولا يعنينا -وهذا بالطبع إحدى الاحتيارات 
الممكنة- إل مدى مطابقتها لحقيقة العصر الذى عاش فيه الكاتب»ء 
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ومدى إبرازها للرؤية الفكرية والایدیرلو سيه هذا الأحيرء وأحيرًا مدى 
مطابقة هذه الرؤية لتطور القيم حلال فترة انتشار فلسفة التتوير. 
إننا بصورة أدق نعنى بقراءة نص ديدرو قراءة ذات طايع 

فلسفى يلتقى من حلا ها التفسير اميجلى لظاهرة اغزاب القيم فى عام 
الدنية "الشكلية" وتفسير ميشيل فوكو لعودة ظاهرة الحنونء أو بالأحرى 
"اللاعقل" («0ءنهإ6ل) إلى الأدب على أيدى ديدرو بعد أن كان المنهج 
الدیکارتی قد حکم على جميع الظر اهر اللاعقلية بالصمت» وبالتالى ن 
يسمح لظاهرة ابحنون بالتعبير عن نفسها إلا من خلال القنوات الشرعية 
التى سوف يسلكها العقل للحكم عليها من الظاهر. بعيارة أحرى 
يعكن القول» فى إثر فوكوء بأن صوت الحنون سوف يخبو مع ديكارت 
ليتحدث عنه العقل حديا علميًا وموضوعياء الأمر الذى يؤدى من خلال 
عزل اجانين وسلبهم حريتهم فى الحركة والتعبير عن أنفسهم إلى نشاأة 
الطب النفسى الوضعى متزامتا مح نشأة الفلسفة الرضعية بعامة. كما 
يعكن القول» من جحهة أحرى» بأن الحنون» ولكن فى صورة اللاعقل هذه 
الرةء يعرد إلى الظهور من جديد فى كتابات ديدرو لييعث نوعًا أدبيًا 
وفلسفيا قليكا كان قد عا حه من قبل بعض فلاسفة الإنسانيات مغل 
إیرازم. ٩‏ 

عد إلى الوراء قلیلاء حتی نری -مع فوکو- كيف تم هذا 
"التطور" المتعرح الخطوط وما هى حخلفياته وأبعاده وآثاره. 
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يذهب فو كو فى تاريخه للجنون خلال العصر الکلاسیکىء إل 
أن ظاهرة الحنون قد عرفت نوعًا من التاريخ المضطرب» إلا أنها نم تبرز 
فى حصوصيتها قبل صدور قرار الك لويس الرابع عشر عام ٠١١١‏ 
بعزل امجانين مع بقية "النفايات" الاجتماعية من شحاذين ودجحالين 
ومتحرفين حلف أسوار ما أطلق عليه حينعذ اسم المستشفى العام» والذى 
كان أقرب إلى الملجاً أو. الإصلاحية مته إلى المستشفى بالعنى الالوف 
للكلمة. 

لقد كانت ظاهرة الجنون تمثل فى أواحر العصر الوسيط ضربًا 
من اموس أو المستيريا الحماعية الرهييةء التى ورثت فى حقيقة الأمر هالة 
الرعب وافلع المروع اللذين صاحبا فى وحدان الشعب الفرنسى حركة 
اتتشار الأو بعة الفتاكة كالبرص والطاعرن. ولقد شهدت كذلك نهايات 
القرن الخامس عشر» نتيجة للائار اللدمرة لحرب للمائة عام بين إنلترا 
وفرنساء ألوانا أحرى من مظاهر التعبير الجحماعى عن الخوف رالقلى 
أهمها -لا شك-ظاهرة "رقصة المرتى" Danse M2c2be(‏ aا)‏ التی 
كانت تقام بطريقة جماعية تلقائية بين القبور. ولقد عبر الفنانون» من 
حهتهم» عن هذه الحالة العامة من الفزع والملعم» وعلى رأسهم "جحيروم 
بوش" المشهور بلوحته الحيرة "سفينة البحانين" حيث يصور لنا "شح" 
من العتوهين وهم يتنقلون على حافة المعمررة بين الحداول والأنهار على 
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غیر هدی» مزاو حًا فی براعة لا نظير ها بين عنصر انسيولة المائية أى رمز 
التغير وبين ضياع العقل الإنسانى وتخبطه فى الآفاق نائجة. 

إلا أن انبشاق المعارف العقلانية» وسيصرة الإرادة التصاعدة 
للإإنسان على عقله وهواحسه ودرافعه الخريزية العمياء إبان عصر النهضة 
سرعان ما سمح لبعض كبار مفكرى الإنسانيات. على شاكلة إيرازم 
الهرلندى من تحاوز مشاعر الخوف الأولية التى كان يمحس بها رحل 
الشعب الحاهل جاه الظواهر الطبيعية أو الحماعية ريعجز عن تفسيرها 
تفسیرا عقلیا أو منطقيًا. من ثم رأینا كاتبًا مغل إيرازم ينشر عام ٠١١١‏ 
کتابا نقدیًا ساحرا یهزاً فيه من اخلاقیات وسخافات معاصریه عنوانه: 
"مدح الحنون". إلا أن هذا الجنونء الذى هر أقرب إلى شطط العقل 
وحهماقة الإنسان» لا يشبه فى كير أو قليل الجنرن لمأسوى الذى كان 
يستحوذ على ضمر الشعوب الأوربية ووحدانها فى أواخحر العصور 
الوسطى. من ثم يطلق فوكو على هذا النوع من نون اسم "التصور" 
أو "المفهوح النقدى" للجنون. 

على هذا النحوء كن القول بأن العقر المفكر قد استطاي» 
سواء عند إيرازم أو عند الكاتب الفرنسى المحشكك "مونتان " 
M04 8(‏ أن يسيطر على القوى اللاعقلانية؛ أر هو فى الراقع» 
استطا ع التحصن -لدى المفقفين على الأقل- من حالة الرعب واملع أمام» 
الكوارت والأحداث الحسام التى لا يفهم ها سبب ظاهر. ولرعا كانت 
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السخرية والفكاهة -خحاصة عند كاتب مث رابليه (sنهاءاهR)-‏ وروح 
التهكم عند كبار مفكرى العصرء لونا من لوان الدفاع عن النفس يرام 
به الحفاظ على التوازن العقلى والمزاحى للإنسان. 

ولقد أحذت هذه السيطرة العقلية تتزايد إلى أن وصلت إلى 
ذروتهاء وهى حظة الوعى بهاء عند مزسس العقلانية الحديشة "ريتيه 
ديكارت" الذى استيعد تمامًا فى تأملاته الفنسفية لعام ٠١٤١‏ مبداً قدرة 
الشيطان الغبيث أو أية قوة أحرى كالم أو اجون على تشكيكه فى 
سلامة فكره وعقله. من ثم فإذا كان الشف جائراء فذلك لأنه عمل 
من أعمال العقل المشروعة وطريقة من طرائقه المقبولة للتأكد من وحوده 
كذات مفكرة» وللتثيت من الحقيقة» أما الحنون فيمثل قوة حرقاء مناقضة 
للعقل تمامًاء وبالتالى تتعارض تعارضًا جحذريًا مع عملية التفكير نفسها. 
من هنا استطاع دیکارت أن يزيح تصور "الحنون" عن طريقه» ون يحيله 
إلى شىء أشبه باللارجحود الفكرى. فلنستمع إليه فى تأمله الأول: 

«كيف بمكننى أن أنكر هذه الأيدى» وهذا الجسد الماثل 
لى ملكى؟ اللهم إلا إذا كنت أقارن نفسى بهؤلاء العتوهين الذين احتل 
عقلهم وحيمت عليهم أبخرة المرارة السرداء إلى الدرحة التى يؤكدون 
فيها بثبات نهم ملوك بينما هم حد فتراء وأنهم متشحون بالذهب 
والحرير» بينما هم عراة تماماء أو إلى أى درحة أنهم يتصورون اأحسامهم 
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وكأنها مصنوعة من جحرات أو من زحاج. ولكن ما المخطب..! لا حرم 
انهم جحانین» ولن أكون اقل چا مهم إذا سرت على منوا ٠»‏ 

من ثم» فان دیکارت حینما ینحی "ادون" جاتبًاء فاا هو 
يقضى على كل إمكانية لاستخدامه سواء فى محال الفلسفة أو الأدب 
وذلك باستبعاد أسلوب التهكم والمداعبة الساحرة» التى كان يصطنعها 
كتاب عصر النهضة» من كل ألوان الفكر اجاد. كما نلاحظ على اتجاه 
ديكارت الفكرى أنه حكم على كل ضررب الحنون والعواطف عامة 
بالاضطراب والعجز عن بلوغ أى شكل من أشكال المعرفة اليقينية» أو 
ی مستوی من مستويات الحقيقة» التى تصبح» من الآن فصاعداء حكرًا 
على العقل الخالص. ولیس من شك فی ان دیکارت کان یسعی عنحاه 
هذا إلى تخليص العقل من. كل شوائبه القديعة التى علقت به منذ انتشار 
الفكر المدرسى خلال العصور الوسظطى» وذلك بغرض تطهيره والارتقاء 
به إلى درجة الوضوح الرياضى الخالص» الأمر الذى يتيح لللإنسان أن 
ينفذ إلى كله الوحود» وأن يستشف قوانينه المنظمة. 

مهما يكن الأمرء لقد قضى ديكارت على مفهوم الجنون» سراء 
مته الحانب الأسوى الذى شاع فى أواخر العصور الوسطىء أو الجانب 
النقدى الذى تالق فى أدب الإنسانيات» قضاءٌ تامًا وشاملاء وذلك فى 
الوقت الذى يتفق ودخحول اجأنين إلى الملحاً مع غيرهم من السفهاء 
والفقراء والمنبوذين الذين كانوا يشكلون جماع الفعات السابية المهادة 
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لأمن الجحتمع وسلامة المواطنين المتعجين الشرفاء. لقد دحل هولاء المجانين 
إلى عالم العزلة مع زمرة الداحلين» من غير أن تحدد هويتهم» أو ينتبه أحد 
إلى حالتهم الخاصة. وظل هؤلاء الساكين يتخبطون» على هذا الحو 
فى ظلام الحبس قرنا وبعض قرن إلى أن أحذ أمرهم ينكشف رويدًا 
رويداء حاصة بعد أن كثرت الشكوى منهم وتعددت التظلمات ضدهم 
من بقية المساجين الذين أحذوا يربأون بكرامتهم -ياللسخرية- من 
معايشة هذه الفعة المضيعة» والتى يرون فيها حطرا يتهدد حياتهم. 

على هامش هنه الأحداث» ولر عا بعيدًا عتها كل البعد» تنبثق 
من جديد شخصية المعتوه فى عمل من أعمال ديدرو» الذى كان بيدو 
أنه شرع فى إعداده منذ عام ۱۷٦١‏ » وهى شخحصية "حان-فرانسوا 
رامو" ابن اخ الموسيقار الفرنسى العروف 'حان-فيليب رامو" الذى م 
يكن يحظى بتقدير كاتب الموسوعة وأصدقائه المؤيدين للموسيقى 
الإيطالية. على كل حالء يصور لنا ديدرو» فى إحدى جلساته .عقهى 
الرجانس بباريس» مقدم هذه الشخحصية الغريبة بقوله: 

«بينما كنت جالسًا» فى عصر يوم من الأيام» انظر كتير 
وأتكلم قليلاء وأنصت أقل ما يعكن الإنصات» اقرب منى شحص غريب 
الأطوار على شاكلة كثيرين غيره من لم يضن الله بهم على هذا البلد. 
لقد رأيته مزيجًا من السمو والانحطاط ومن العقل والخبلء ولا أشك فى 
أن مفاهيم الشرف والدناءة قد احثلطت عليه احتلاطًا عيبا إلى درحة 
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أنه يظهر ما حبته الطبيعة من صفات حهميدة من غير يلاء وييدى ما 
نکبته به من رذائل من غير حیاء»'". 

ویری فو كو فى هذه الشخصية ملحصًا عجيبا للتاريخ» ملخحصًا 
يعتد فى حط متعرج من "سفينة امجانين" فى القرن السادس عشر إل 
أقوال نيتشة الأحيرة فى أواخحر القرن التاسع عشرء رلرعا أيضًا إلى 
صرخحات ارتو فى النصف الأول من القرن العشرين. ويتبدى له أن 
مفهومى الجنون امسوئ واللاعقل يلتقيان مرة أحرى من حلاها ولكن 
إلى حين؛ إذ أن لقاءهماء هذه المرة» لقاء عابر» ولحظة من لحظات 
التاريخ التى تنبى بانغصاهما العاحل أو الآحل. يقول الكاتب: 

«رإن شخحصية ابن أخ راموء فى واقعها الإنسانى وقى هذه الحياة 
المريلة التى لا تفلت من الجهول إلا بفضل هذا الاسم الذى ليس هو اسما 
فعليًا وإنغا ظل لظل؛ إن هذه الشخصية ليست» عبر ودون كل مستوى 
للحقيقةء إلا المذيان التمشل فى الوجود كوجود للواقع ولا وحوده. 
ونحن حینما نفکر أن مشرو ع دیكارت كان يقوم» على النقيض من 
ذلك» على قبول الشك بصفة موقته تظهر الحقيقة فى واقع الفكرة اللية 
نرى جي !ا أن النقطة الحاسمة فى لا-ديكارتية الفكر الحديث لا تبداً 
عناقشة الأفكار الفطرية أو بإدانة البرهان الأنطولوحى» وإغا مع نص 
"اين اخ رامو" وبالوجود الذى يشير إليه هذا النص بطريقة معكوسة 
لا بعكن إدراكها إلا فى عصر هيلدرلين ونيتشة». ° 
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على هذا التحوء نرى أن هذه الشخصية الغرية تحمع بين 

ضربين من الحنوح الفكرى كانا قد احتلطا تمامًا إلى درجة الاتحاد فى 
نظر مفكرى العصر الكلاسيكى» أو قل إن هذين اللونين من "الحنون" 
يكونا إلا شيتًا واحدًاء شيا لم يخرج عن كونه نوعًا من الردة الحيوائية 
عند الإنسان العاقل أو ضربًا من بلادة الحس وانكماش للإرادة لا بخلوان 
من ضعف وخنوع أو لونا من ألوان سيطرة العواطف الموحاء 
والشهوات العمياء (انظر إلى المسرح الراسينى فى هذا اجحال) على عقل 
الإنسان وضميره بحيث تختاط عليه الأمور وتخيم على بصيرته الظلمات» 
فلا يستطيع تبون طريقه السوى أو تمييز الخطاً من الصواب. إلا أن دور 
العزل» وهذا لم يفطن إليه هل العصرء كانت قد تكفلت برعاية جانب 
من حوانب هذا اموس العقلى» تكفلته إلى درحة استطاعت فيها بين 
ظلمات جدرانها وصداً قضبانها أن تحدد معالمه» وتبرز ”ماته العامة 
والخاصة» حتى إذا قام رواد الطب النفسى الوضعى مغل بنيل الفرنسى 
(1عم۴1) وتوك الإنجليزى (عںآ) بتحرير شخحص "اجون" من رفقة 
الشر أو السو كان قد تحول فعلاً إلى سجين مسن توع حاص: سجين 
الحدران الداحلية التى بشتها فى نفسه وحواسه وعقله عزلته الطويلة فى 
قلب الملجأًء ومعاملته الدؤرب خلال قرن وبعض قرن على أنه حيوان 
متبلد وكريه. إن هذا الحانب» الذى رعاه الملجاً وتعهده بعنايته» والذى 
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سوف تتعهده بعد ذلك بعطفها واهتمامها مصحة الأمراض العقلية» هو 
ما سیعرفه العا لم الحديث اسم الرض العقلى. 

أما الحانب الاحر» الذى ل يفطن إليه الطب النفسى وما كان 
ليفطن إليه» لأنه لا يبرز إلا استنناءٌ ولا يشع إلا برقا حاطقا ووميضًا 
متقطعا. وكيف يفطن إلى ظاهرة لم تتحول إلى مرض نهائى إلا فى 
طورها الأخيرء وإلى ظاهرة فريدة يجتمع فيها الاضطراب العقلى بالإبداع 
الفنى أر الأدبى إلى درحة الاحتلاط فيما بينهماء ولكتهما فى الواقع 
لا بختلطان» وإلى درحة كان يظن فيها الرومانسيون» شعراء اليل 
والتصوف والأحلام» أن العبقرية الحقة لا يمكنها أن تخلو من قدر معين 
من الحنون. إن هذا اللون الأحير من الحنونء الذى يلو لميشيل فو كر 
تسميته: اللا-عقل» درب من الدروب التوهجة أو إشعاع حاص من 
الإشعاعات الكاشفة لأغوار النفس والوحود"" الذى أتيح ليعض 
العبقريات الفذة المتوقدة ولبعض النفوس البالغة الشفافية أن تحثزق به 
أو تکتوی بلهیبه حتی تضیء لغیرها. 

بصدد هذه التحربة الأحيرة "للجنون"» يقول فوكو: 

«لقد ظلت التجربة اللاعقلية هذه إلى حا ما فى الظلام» 
واستمرت فی صمت منذ جع اين أخ رامو وحتى ظهور ريمون روسل 
رأتطونان أرتو. وغن إذ نعمل على إظهار هذه التجربة عليناء فى الوقت 
نفسه» أن نحررها من سيطرة المفاهيم الباثولوجية التى طمسعها. 
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إذ أن العودة إلى الطبيعة المباشرة فى قصائد هيلدرلين الأخحيرة» وإضفاء 
طابع القدسية على العام احسوس عند نرفال أمران لا يتسنى هماء إذا 
حاولنا فهمهما على ضوء تصور إججابى للجنون» إلا أن يقدما لنا معنى 
مشوهًا وسطحيًا. إتنا بحب أن نستخلص معناهما الحقيقى من اللحظة 
اللا-عقلية نفسها التى تواحدا فيهاء فمن الواضح أنه لايجكتنا فهم حركة 
التحول الشعرى روالنفسى لدى الشاعرين إلا انطلاقا من تحربة اللاعقل 
التى كانت بمغابة الشرط المتعين لإمكانية هذا التحول. إن ظاهرتى 
التحول عند الشاعرين لا ترتبطان ارتباط علة .ععلول» ولا تتطوران عن 
طريق التكامل أو التعارض. إنهما ترتكزان على الأساس نفسه» أساس 
التناقض العقلى الغائرء الذى أبرزت تحربة ابن أخ رامو احتواءه سواء 
يبسواء للسكرة الحسية وفتنة الطبيعة المباشرة بالإضافة إلى هذه السخرية 
المريرة المضنية التى تنبىء بعزلة ووحدانية المڌيان. ولاشك أن ذلك 
لا يتتمى إلى طبيعة الحنونء وإغا إلى ماهية اللاعقل. وإذا كانت هذه 
الماهية قد استطاعت أن تتطور فى الخفاء فذلاك ليس لكونها خحفية 
فحسب» وإنما لضياعها فى كل غاولة لإبرازها. إذ أنه ليس من الممكن 
-ولعل هذه مة من السمات الأساسية لتقافتنا- أن نبقى» فى حزم 
وإصرار غير حددين» فى فحوة اللاعقل. فهذه الفجوة لابد من تناسيها 
زالغاتها مقس القدر الى تح فيه عير الذران الحتسى اوعرزلة الترن: 
لقد دلل على ذلك فان جحوخ ونيتشة بدورهماء إذ أن افتتانهما بهذيان 
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الواقع وبريق المظهر وإلغاء الزمان» ثم عودته الأبدية فى ضوء العدالةء 
وانبهارهما بالصلابةء التى لا تتبدل» لأهش المظاهر» كل ذلك أدى إل 
إقصائهما وعرمما بصرامة وقسوة فى قلب أل لا مقابل لهء ألم لا يشل 
بالسبة للآخرين فحسب» وإغا بالنسبة مما وفى حقيقتهما اليقينية 
المباشرةء إلا الجنون»”". 

إن تحديد العقل فى حوار الفيلسوف (ديدرو) وانجسون (رامو) 
يتطلب تحديدا لضرب من النظام وإبرارًا لملاحه وأطره» كما أن تحديد 
اللاعقل -أو ما يسميه فوكو الصورة النقدية للجنون- ليس إلا .عثابة 
إدراك لحدود هذا النظام وإبراز هذه المنطقة من الظل أو فجرة اللاعتلء 
التى تقع على تخوم العقل» والتی لا کن جماوزها أر احراتها من غير أن 
نازدى فى هاوية العدم حيث لا حلق ولا إبداع. من نم تبرز لنا هذه 
النطقة العازلة بين العقل ونقيضه اللاعقل كمنطقة غرمة لا مكنا أن 
بجازف بالانخراط فيها من غير أن نشكك فى عقلانية النظام كله» وهو 
أمر لا جوز إلا بجنون أو أبله. ولاشك أن الإحساس بهذا الحد الفاصلء 
ا لحد الذى يبدا عنده الدوار أو المذیان» یرتبط عند دیدرو -الذی تتلاشی 
الفواصل الاجتماعية فى عالمه القصصى بطريقة ملحوظة ‏ - بوعى 
مرهف وإحساس بالغ الدقة بصيرورة التاريخ وبعا النسبية والاحتمال. 
من ثم تكون هذه الظلالء التى نحيط بالعقل» والتى يبدأ يتطرق إليها 
العقل المتشكك -أو المتخبط سواء بسواء فى نظر العقل السوى-» والتى 
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تنتهى بإحداث صدع فى كيان النسق الفكرى والأحلاقى» إحدى 
شروط الإمكان لانبغاق الحنون ووعيه فى حطاب النون. 

إن إمكانية انبغاق اللاعقل وحطابه قد فطن إليها أول ما فطن 
فيلسوف الغالية الحدلية هيجل بفكره الفاقب اللماح» فأشار إليها قى 
كتابه "ظاهريات الروح"”" على أنها إحدى علامات التمزق وضياع 
القيم الإنسانية فى عا "المدنية". ومن المعروف أن هيجل لا يأحذ معنى 
امدنية فى مدلوها الإيجابى الذى يخطر على بالنا لأول وهلة: فالمدنية 
بالنسبة ميجحل» الذى يحكم على الأشياء من منظور الشمولية ومطابقة 
الضمير المؤمن لذاته» مكان ضياع الروح وتموضعها فى صورة العام 
-فى -ذاته. ويرى هيجل أن الإنسان» فى هذا العام الممتد من نهاية 
العصور الوسطى إلى فجر الثورة الفرنسيةء يختزب فى عمله» كما أن 
الشعور يفقد تدرجيا مطابقته لذاته الأصيلة. من ثم فإن روح الفضيلة» 
المتمثلة فى ذاتهاء أحذت مع بداية هذا العام المتدنى تسلك مسالك 
الراوغة والازدواج. يقول هيجل: 

«إن ما له وحود ها هنا ليس له إلا قيمة الوحرد الموضوعى 
فقط» أما الشعور الصادق بالذات فهو فى العا لم الآحر» من ثم فإن كل 
حظة فردية تتلقى جوهرها وواقعها من قبل كائن آخرء وعقدار ما 
را خد هذه اللخظة بالفعل» عقدار سا يكرت جره رها شرع أخر غور 
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حيتما يتفصل» على هذا الدحوء عام الوحود عن ماهيعهء فيان 
الشعور يطرح قضية وحوده مسن خلال صورتنين: صورة السو الميباشر 
(801 ع)» وصورة المو العا مى أر شعور الفكرة. وسرعان ما يتحول 
شعور الفكرة إلى تعقل حالص» وهو ما يبرز بعد تحرل الكائن-فى-ذاته 
(الوجحود المطلق) إلى كائن-لذاته (الوحود الفردى الباشر) حلال فلسفة 
التويرء التى سوف تقوم بدورها.معارضة فضية العقيدة والإمان من 
منطلتق الثنائيةء أى معارضتها لشىء منسلخ عن جوهره. 

إن هذه الازدراجية التى تنبث فى قلب الشعور سرعان ما 
تشكل حينما تلج عام الروح» السمة الرئيسية التى يسم بها هيحل عام 
المدنية. من ثم تكون المدنيةء عند هيجلء .عثابة تحول الضمسير ا حى إلى 
مؤسسة»ء سواء أكانت هذه المؤسسة نظامًا سياسيا أو اقتصادثًا 
أو احتماعيًا أو ثقافيًاء الأمر الذى يتطلب فى نظره تضافر فعلين: فعل 
الفرد فى التحلى عن ذاته أر دنياه المباشرة حتى يصير عالميًا ويرتقى إلى 
الجوهرء وفعل للطلتق أو الفكرة ابجردة التى تتعين باندماجها فى الفرد 
فتصبح مدنية. من ثم فالمدنية ليست إلا استحضارًا للحرهر؛ أى لعام 
القيم من خلال الأفراد. أما "الهو" فإنه لا يستطيع إدراك ذاته عبر المدنية 
مباشرة» كما كان الأمر فى عا العقيدة والروح المباشرة. بل على 
النقيض من ذلك إن "امو" م يعد يدرك ذاته إلا من حلال صورته 
السلبية المناقضة لحقيقحه. ذلك أن إدراك الذات وإدراك الوضوع 
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أر العا لم الظاهرى لا يتطابقان البتة فى عام المدنية إذ أن انبثاق المطلق عبر 
"الهو" لن يتم هنا إلا فى صورة جموعة متعاقبة من اللحظات التعارضة 
كما أن السلبية ستتفجر من جراء تحلل الروح العالمية إلى حشلا من 
التزعات الفردية التى تزدهر حينما تبسط مناهيم الشروة الادية سلطانها 
على مقاليد الدولة فى فرنسا إبان القرنين السابع عشر والشامن عشرء 
أى حينما يعمل الفرد على استبدال الغايات العامة .عصلحته الشخصية 
کما لو أن شعوره التحرر قد استأثر بال وهر لنفسه دون غیره. إلا أن 
الشعور لا يستطيع» مع ذلك التخلص من شقائه إذ أنه لا يتحقق تامًا 
من طبيعة إدراكه لذاته يسبب نزعته المتزايدة إلى حاط ماهو لذاته مع 
الوحود-فى-ذاته» وعجزه عن التمييز بين الحزئى والكلى أو الذاتى 
والموضوعى. يقول هيجل: 

«إن الخير هو قطابق الواقع الموضوعى مع وعى الذات» والشر 
هو فقدان هذا الثطابق. من ثم يصبح كل ما هو خير أو شر بالتسبة هذا 
الوعى حيرا أو شرا فى ذاته» فلقد أضحى هذا الأحير الوسط الذى تتحد 
فيه لحظتا الوجحود-فی-ذاته والوحود-لذاته»(". 

أضف إلى ذلك أنه بتطور الثروة فى قلب عالم المدئية» فإن 
مفاهيم الخير والشر تنقللب رأسًا على عقب» فالفير بعد أن كان 
ورای داه اص برا اداه لے کن خر انکر ا 
أصبحت موحودًا فى ذاته. ولا كان الشر هر اللامتطابق» بصفة 
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متعاظمة» مح حياة الشعورء فإن ماهية الذات م تعد إلا درا من دروب 
تموضعها واغترابهاء بدلا من أن تکون سبيلاً لحررها وتضوعها. ومع 
ذلك فإن "الشعرر الدنئ" لا يدرك هذا التموضع على حقيقته» إذ أنه 
بحس به فى صورة ترد» بينما يقوم "الشعور النبيل"» الذى مازال عحافظًا 
على إحساسه .مبادئ الشرف بالتحلى عن ذاته والتضحية بها فى سبيل 
الدولة أو الموحود-فى-ذاته. ولاشك أن الشعور النبيل فى تضحيته هذه 
بکل ما هو فردی ومباشر لا یفعل شیا أکثر من تطابقه مع جوهره 
وتاکید ما ا الخدمة الصامتة". إلا أنه حيدما تبداً 
سلطة الدولة فى التفردء حاصة ابتداء من حكم لويس الرابع عشر رالدرلة 
هى أنا)» فإن الشعور النبيل يكون قد تجاوز جوهره إلى ما يسميه 
الفيلسوف "بطولة التملق". من تم م تعد تضحيته موحهة إلى الموحرد 
-فى ذاته- وإغا إلى الوحود لذاته. وهو بفقدانه لتطابقه مع ماهيته 
لن يستطيع» بعد الآن» التميز عن الشعور الدنى؛ إذ أنه فقد التحامه 
بعالمية الفكرة وامتلاً بالامتنان للثروة وبالعرفان لصاحبها. اضف إل 
ذلك أن الموجحود لذاته سيغترب -لا عالة- فى الثروةء لأن إدراك الذات 
لنفسها لن يتم إلا من الظاهر وكأنها تخص الغيرء وكانها حاضعة لصدفة 
اللحظة أو النزوة» ومرتبطة» بشكل أو آحر» بأتفه الظروف وأبعدها عن 
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هكذا تتشياً الذات وتغترب كلية. وفى قلب هذا الاغتراب 
وانسلاخ الذات عن م ركزها يتحلل كل شىء: «تتحلل الاستمرارية 
والعالمية ويتحلل كل ما نسميه قانونًا أو حيرا أو حتاء يتحلل كل ذلك 
ريتردى فى الماوية»"". كما ينبق» فى الرقت نفسه» حطاب اجون 
ليستقر فى مكانه من الفجوة» حيث بححى نهائيا كل تعارض بين الشعور 
النبيل والشعور الدنى. 

ویز هیجل فی هذا الطاب بين ما يسميه "الضمير الحس." 
و"الضمير المتلقى للإحسان". أما الضمير الأرل»ء فليس فى مقدوره بلوغ 
جوهر الفكرة حتى ولو تجحاوز فردية امتعة الواهبة» لأن «عطاءه ليس 
جردا من الأناينة والخصوصيةء وليس عبرا قلقاصًا منزهًا عن الغرض 
والموى بقدر ما هو "فعل مدرك لذاته". ومن م» فهو شعور مستقل 
ومستبد» لا يقل دناءة عن الذى يقع عليه الإإحسان. إنه شعور مغرور 
يتغافل عن الفورة النفسية للآأحر الذى يريد أكتسابه بفضل وجبة» 
متناسيا أنه يحرره بذلك من کل قید والتزام» ویهدم لدیه کل شعور 
بالوفاء والولاء»". 

أما الضمير الدنى» المتقبل للإحسان» فإنه إذ يسعخدم اللغة 
كأداة لتملق السلطة المتفردة فإنما يستخدمها حيال الثروة فى صورة رياء 
حسيس» فاللغة لم تعد تعبر هنا عن جوهرها الأصيل وإغا عن الحرهر 
المهجور: إنها تصير لغوا وثرثرة فارغة» فهى لم تعد تهدف إلى إطراء 
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الوحود-فى-ذاته (القيم)» وإنغا تسعى لإرضاء غرورها بالشاء على 
الوجود-لذاته. وإذا كانت اللغة بعامة لا تستطيم» فى هذه المرحلة 
التاريخية» التعبير بصفة كاملة عن اتاد العالمية بالفردية» فإنها -لاشك- 
تستطيع التعبور عن التمزق الذى يتم فى قلب الذات ويوا إلى عام 
الشيغية. يقول هيجل: 

«ان لغة التمزق هى اللغة التامة والروح الصادقة لكل ماهر 
موحود فى عام المدنية» إذ أن وعى الذات بنفسهاء فى انتمائها هذه 
الثورة الرافضة لرفضهاء إنغا هو عين تطابقها التام والتلقائى مع ذاتها فى 
قلب التمزق الطلى»". 

على هذا النحوء حينما تعى الذات ظاهرية إدراكها لتفسهاء 
كما لو أنها تدرك نفسها فى صورة الآحرء فإنها تتحول إلى مدنية 
خحالصة وفساد عام. وكل شىء يصبح» باللسبة اء تصنعًا ورياي إذ 
أنها م تعد مكانا لاتحاد الجوهر بالوحود أو التقاء الروح العالية بالفردية 
نظرا لکونهاء هی نفسهاء موضوعًا حارحًا على كيانها. . كذلك یفسد 
امير والشر تحاهها يسبب تغلب المعيار الظاهرى وسيطرة الشكلية 
والحرفية على الروح والضمون: من ثم يقول هيجل: «كل شىء وفقًا 
لظاهره» سراءء فهو تقيض لا هر-لذاته» وما هو-لذاته ليس مطابقا 
خحقیقته» بل مخالفا لما یرید أن یکون»". 
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لا غرابة إذن أن يتحقق وفقًا للفيلسوف هذا امنحى الظاهرى 
فى شنحصية "ابن أخ رامو" الذى يجمع فى حياته العملية بين كل ألوان 
التناقضات؛ فهو التحقق الحر لكل أشكال الذاتية المقطرفة» وهو فى 
حطابه المتناقض «لسان حال الكلام فى عاليته» وفى حكمه الملدمر لكل 
شىء»”". إن هذه الشخحصية لتعبر إذن خير تعبير عن واقع "الروح" فى 
عام المدنية الشكلية إذا قورنت بضمير القيلسوف المعذب ووحدانه 
المزق حسرة ومرارة على انهيار القيم والمبادئ» الذى إن دل على شىء 
فإنغا يدل -قبل ضياع الجنون- على ضياع عصره واغترابه الهين. 

لا حرم أن يكون الحق» آمام القوة الحدلية الوثاية هذه الشخحصية 
باهتا وضڪقا ل إغراء فيه ولا بريق. فهو م يعد يوحد» فى أحسن 
الظروف وأفضلها بالنسبة للشعور النبيل» إلا شتيتًا نادرًا ندرة النفوس 
الطيبة المحلصة. إلا أن هذه القوة المقوضة لروح المدنية سوف تنتهسى 
-لا حالة- بالانقلاب على نفسها حيدما تصل إلى قمة الخواء فترتفع 
بتفاهة الأشياء وضحالة الواقع المباشر إلى مستوى العالمية. فالذات المغتربة 
حينما تصل ها هنا إلى قمة العالمية سرعان ما ترتد على نفسها وتدرك 
طييعتها الذاتية انحدودة» فهى وإن استطاعت الحكم على المطلق فى لحظة 
من للظات التطورء لحظة التناقض والفسادء لا تستطيع إدراك المطلق فى 
كليته أو شموله» إذ أنها لم تنفذ لحظة إل ماهيته إلا حلال التمزق 
والضياع الذى تمخلت فيهما حير تثيل. وهى لا تكاد تعى هذه اللحظة» 
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فة توحيد الأضداد التى تحمعت فيها حتى تعى حقيقتها للرة: وهسى أن 
هذا التمزق هو تمزقها الذاتى وليس تمزق الروح أو المطلق.*“ 

على هذا النحوء تتضح لنا قصة "رامو" بجلاء: إتها شل قمة 
الاغتزاب بالنسبة للعقل الغربى» وهو العقل الذى يرتبط أنطولوحيًاء 
بالنسبة ميجل» بعا م القيم الأرستقراطية”": فالقيم الأرستقراطية تنحدر 
فعلا فى بدايات العصر الحديث» عصر المدنية الشكليةء حيث تسود 
سلاطة الحاكم الفردى المستبد وتسود القيم النفعية مع قيام الجتمسع 
البرحوازى. من نم نری ان القيم الادية اللحديدة ترد الإنسان إلى فعاليته 
الخارجية» وتؤسس أنطرلوجيتها الحديدة لا على مضمون القعل وتقديره 
فى ذاته» وإنغا على الشكل والظاهر. من هنا تبداً الشكلية فى اكتساب 
كثافة الوحودء إلا أنها فى النهاية لن تستطيع ارز حدود طبيعتها 
إلا وهى -فى هذه المرحلة التاريخية التى تنتهى بالثورة الفرنسية- الصورة 
المسوخحة التى تقدمها لنا شخصية "ابجنون" فى حوار الفيلسسوف 
واجحنون. 

وباحتصارء إن تمزق الضمير يتمثشل فى انفصامه إلى ماهية 
ووجود»ء وباطن وظاهرء ولاشك أن هذا الانفصام» باللسبة لفيلسوف 
الغالية الأرستقراطية» هو مصدر شقاء الضمير الغربى. لذلك يعمل 
هيجل جاهدًا على رفض منظور النائية الكانطية التى تعجز» فى نظره 
عن التوفيق بون الطبيعة فى استقلاليتها وبين شعور الإلزام الخلقى» ويقدم 
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لنا منظوره اللخاص القائم على الشمولية والكمون. إن هذا المنظورء 
القائم على الشمولية الحية والتناسق البديع بين الروح المتمقلة فى الذات 
الحرة أو الإرادةء وبين العالم» يسمح فى نهاية المطاف للعقل» الذى ارتقى 
حلال مرحلة استقلاليته الحديدة إلى مرتبة وعيه ومعرفته بذاته» أن يصل 
إلى مى درحات التحرر» فهو من الآن فصاعد! الذات الصانعة للتاريخ 
وذلك بالقدر الذى استطاع فيه جاوز ثنائيته القديعة بين الذات والموضوع 
وتفهم الطابع الشمرلى الذى لا يتجزاً لحريته: أى أن حرية الإنسان 
لا تتحقق فعلاً إلا بالقدر الذى تتحقق فيه حرية الآحري. "° 
إلا أن الوضع لم يكن على هذا الحو تمامًاء أى لم يكن قائمًا 
على الحرية بهذا العنى» خلال عصر التنوير» فلقد سيطرت على الحتمع 
حينفذء وفقا لكلام المعتوه "رامو"» طبقتان متعارضتان: طبقة السادة 
الستبدين من جهة»ء وطبقة العبيد من المستضعفين من جهة أحرى. 
من ثم» فإن الحرية لم تكن إلا كلمة جوفاء تتحرك بها الأشداق وتلوكها 
الألسنةء أو وهمًا يتلق كبريق السراب على صفحة الأشياء الزائفة. 
فى هذا العام الغلوط» حيث استشرت العلاقات المادية الخالصة 
وطغت المفاهيم النفعية والعمليةء تقلص الإنسان إلى متربة السلعة التى 
تباع وتشترى» وتقوقع فى وظيفته الدنياء وظطيفة الأداة التى ينبذها الناس 
بعیدٌا حینما یکونون قد استنفدوا أغراضهم منها. وفى هذا ابحتمع» الذى 
قيمة للإنسان فيه إلا بفعاليته الظاهرة وقدرته على الحركة رالإنجان 
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صار الفقير؛ أو قل الإنسان المدفوع إلى الفقر» مسخة حالصة. فكل 
شىء فى هذه الدنياء دنيا الشروة واللجاه» قد أصبح مظهريًا إلى درجة 
الفحاحة والتشويه: القيم قد فرغت من مضامينهاء والقكر تقطعت 
أسبابه وغاياته السامية حتى أضحى تمثيلية الفكر ومهزلته الصارنحة. 
أرأيت إلى هذا اجنون كيف يصور لنا قضية الحكم على الأشياء» إنه 
يعدد مظاهرها الخارحية»ء وكأننا به أمام بجموعة من الإشارات 
والح ركات التى تقدم لنا فى عرض هزلى ملىء بامرارة والسخرية. يقول 
المعتوه فى حواره مع الفيلسوف: 

«لا مجدر بنا أن نويد دائمًا بالطريقة تفسهاء فذلك يدعر إلى 
الرتابة» كما قد يبدو نوعا من الزيف» كما أننا سوف قفقد بريقنا. 
وليس هناك من حلاص إلا فى حسن التقدير وخحصوبة الابتكار: علينا أن 
نعرف كيف نعد وأين نضع النبرات القوية الحاسمة» وأن نستغل الفرصة 
أو اللحظة اللائمة» مشلا حينما تقوزع العواطف» ويحشدم الشجار إلى 
درحة من الصخحب لا تكاد تسمع فيها أحداء أو حينما يتكلم الجتمعون 
فى آن واحد. عليك» حينعذ» أن تكون على انفراد» وفى أبعد زارية 
ممكنة من البيت عن ساحة الع ركة» وعليك» بعد أن تكرن قد مهدت 
لثورتك بصمت طويلء» أن تنقض فجاة على الجمع كوقع القنبلة المدرية 
على جماعة التنازعین. انتی لا أحد لى بدیلا فی هذا الفن۔ ولکنی آبرز 
كذلك» وإلى حد الاندهاش فى نقيض ذلك» إذ أن لى عددا من النبرات 
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الخافتة التى أقرنها بابتسامة» وجموعة متنوعة من تعبيرات التأييد يدحل 
فيها الأنف والفم تارةء وتلعب فيها دورها الأعين والحبين تارة أحرى» 
كما أن لى مرونة أضلاع» وطريقة فى نى السلسلة الفقرية» وفى هز 
الأكتاف حفضًا ورفعًاء ومد الأصابح» وإحناء الرأس وغض الطرف» 
رإظهار الدهشة والذهول كما لو أننى أسمع صوتا ملائكيًا يتنزل من 
السا 

للاشك أن هذا الحكم الظاهرى» الذى يذكرنامحاكاة القرود 
لبنى الإنسان» ليس إلا الصورة الصادقةء البالغة التعبور والتأثير للإإنسان- 
الشىء. أل يكن يقول العتوه عن سادته بأنهم: «يصنعون به ومعه 
وأمامه كل ما يريدون»". لقد كان هذا الشقى البائس فى مرتبة 
الأشياء لاعتبارات عدة: أهمها لكونه معتوهًا وطفيايًا وفقَيرًا. إلا أن 
جنونه لم يكن له على الإطلاق إطباق امرض العقلى الحكم أو كثافة العلة 
الباثولوجية التى لا تقبل لنظرة الطبيب شريكا. إن حنون هذا الرحل 
كان أبعد ما يكون صلة بالوحود الإيجابى هذا المرضء بل على العكس» 
لقد كان جنونه سلبًا حالصاء ومن ثم مرآة بالغة الشفافية بجحتمعه 
وعصره. لقد كان جنونه وليد هذا الجنون العام الذى كان يدقع أبناء 
عصره إلى التكالب على الثراءء وذلك إلى الدرجة "الجنونية" التى تنزع 
إلى تملك الحنون نفسه. . ألا يقول العتره لغرعه الفيلسوف فى حكمة 
مذهلة: 
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«لقد وجحدت» ولعهد طريل» شخصية الجنون الرسمية» ولكن 
ل توحد» فى أى عهد» شخصية العاقل. إننى ابجنون الذى خص السيد 
برتان وكثيرين غيره» قد أكون نونك فى هذه اللحظة أو قد تون 
أنت جنونى. إن العاقل من ليس له جبجنون قط فالذى له جحنون ليس 
بعاقل» وإذا ل یکن عاقلا فهو ججنون»". 

بيد أن العقل ينتهى» للأسف» فى لعبة اللكية هذه -وما هى 
إلا الح ر كة الرمزية البالغة الدلالة بحتمع لا يستطيع إدراك كتهه إلا فى 
صورة اللكية- بالوقوع فى حبائل لعبته وبالضياع. إذ أن حب لملكية 
إلى حد اموس الذى يدفع إلى تملك الجنون -أى الإنسان فى واقع الأمر- 
إغا هو تحقيق لروح الثروة فى أقصى أشكاطها المسوخة» وهى وصول 
الإنسان فى حبه للتملك إلى جنون التملك. 

إن قلب الأوضاع التحقق هاهنافى أبلغ دلالاته الرمزية 
والذى تسمح الومضات الميجلية بإدراكه عير تعين الفكرة فى مسارها 
التاريخى» لأكثف مضمونا لو أثريتاه بإلحاقه بالمنظور المعرفى الذى حدده 
لنا ف وکو فی دراسته لتاریخ الحنون'. فلقد حاول فوکو أن یرسم لنا 
من خلال منحنى التموضع الذى تشكلت من خلاله حياة العقل أثر 
اللحظة التى تم فيها استبعاد الحنون وإقصاؤه فى صورة السلبية المطلقة 
والفراغ التام؛ الأمر الذى كشف له» بعد حركة العزل التى تمت 
فى القرن السابع عشرء أن الحنون قد عاود الظلهور» حلال القرن التالىء 
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وفى داحل جال العقل نفسه» ولكن ليس ليختلط به» كما كان الأمر فى 
السابق» وإغا يکرس لندمته. 

إن الحنون يبرز حلال القرن الثامن عشر» فى شكل من شكال 
الغائية -هذا الغياب أو الوجود المطلق سواء بسواء- التى يرتكز عليها 
كل نظام وتقوم كل حكمة. وإذا كان هذا اللحنون يصعب إدراكه فى 
ماهيته بصورة عامة» إلا أنه من السهل إدراكه من خلال تحديد سات 
احنون» أو الآحر على الوه الأكمل.“ رومع ذلك إذا كان شعررنا 
بالآحر يتم فى القرن السابع عشر من خحلال المعرفة اليقينية للذات 
(الكوجيتو الديكارتى)» فإن حركة الشعور تتحدد» إبان القرن الفامن 
عشر الذى يتحول إلى أرضية معرفية ظاهرية وموضوعية» من خلال حقل 
حارحى يبرز فيه ابحنون فى صورة المغايرة التامة: إن الحنون هو الآخر. 

على ضوء هذا النظور الحديد» تستبعد الذات عن الجنونء 
وتتأكد عقلانية العقل .عا لا يقبل اللبس» إذ لا يعقل أن أعى ذاتى وأكون 
ججنوناء أو أفكر وأكون منوتاء كما يكتسب الحتون أو الآحر» فى الوقت 
نفسه» قيمة موضوعية خارحة عن الذات العارفة. من ثم يدحل الحنون 
فى حبائل العقلانية الجديدة» التى تقلد العلوم التجريبية الصاعدة فى 
فصلها للذات عن الموضوع» ولا يعود -كما فى التجربة الأولى- يجرد 
منافاة لإيجابية العقل و جرد ظلال تتعارض مع نوره. 
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لقد أصبح الجنون» منذ هذه اللحظة» حارج محال العقل تماما 
كشخحصية الآحر التى تنحرف عن القاعدة السوية» ولكنها تغضع» مع 
ذلك» لحكم العقلء لأن هذا الأحير يظل الذات العارفة”“. ريشم عادة 
حكم العقل على الحنون» فى عصر التنوير بوساطة طريقتين: طريقة 
معيارية» وهى قياس الحنون كظاهرة انحرافية بالدسبة للسوية الى كشيرًا 
ما تدحل فى تحديدها مبادئ أيديولوحية» وطريقة موضوعية تقوم على 
تحويل السليية القديمة للجنون» القائمة على ”مات المغايرةء إلى إيجابية. 
يقول لنا ف وكو بشأن هذه السلبية الخلقية للجنون: 

دنه السلیی ام تعد تشکل هیا آعر غر الإتیایة العی کن 
معرفتها عنه: إذ أن الموة النقدية والانفعالية التى فجرها الرفض وعدم 
التعرف والخراء الشخصى أصبحت هى انحال الذى سرف تنبشق فيه 
بهدوء السمات التى سوف تتشكل منها روي دا روي دا حقيقة 


إجابية»“. 


وليست هذه الإيجابية الحديدة إلا "الحترى العقلى" للحنرون 
وعقلانيته نفسهاء ولكنها عقلانية تختلف جذريًا عن عقلانية العقل لأن 
عقلانية الحنون تدرك من الخارج على شكل موضوع. وليس من شك 
فى أن مشروعية فكرة الموضوع» التى توصل إليها مفكرو القرن الشامن 
عشر» هى شرط لازم لقيام أى علم وضعى» ولتأسيس أية وضعية بصفة 
عامة. إلا أن وضعية الجنونء وامتدادها إلى حقل العقلانية أو خحضوعها 
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لمنطق الظاهرية» تعط جميعًا أية نتائج هامة حلال هذا القرن» ذلك أن 
انون قد أدمج -من غير منطق واضح- بالنظام الوضعى والمخطط لكل 
الأمراض الممكنة» وبطبيعة باثولوجية لا تقرم على الخيال والهوى بقدر 
ما تقوم على العقل والنظام. غير أن الجنون -للأسف- لا يشكل» مشل 
بقية الأمراض العضوية» حقلا يسكنه مبداً العالية الباثولوحية» فهو مرض 
ذو طبيعة خحاصةء ولا عكنك -بالقال- أن تطالبه بالاتساق مع نفسه 
أر بالتطايق مع أعراضه. إنه يشكل -كما يقول فوكو-: «هذا اللكان 
الخالى الذى يصبح فيه كل شىء مكنا ماعدا النظام المنطقى هذا 
الإمکان»“. 

للا حرم أن يكون استعصاء الحخرن على إدماحه بقائمة 
التصنيفات المرضية العامة سببًا ويا فى احتلاطه» من جحديد بعالم 
اللاعقلء وهى الإمكانية التى حققتها شخصية "رامو" أحسن تحقيق. 
إلا أن احتلاط اللاعقل بالجحنون يتبعناء هذه المرةء بفراقهما القادم إلى غير 
رحعة: فاللاعقل سوف يقودنا مياشرة إلى هيلدرلين ونيتشة وأرتى 
ما الجحنون فسيلقينا فى هاوية الأمراض العقلية حيث يخيم الصمت 


الرهيب. 


إن احتلاط الجنون بالعقل› مسرة أحرى» فى شخصية المعتوه 
يعنى قدرة اللاعقل على إدراك الحقيقة من جحديد. إذ» كما يقول فوكو: 
«إن إمكانية السؤال عن العقل تتولد من قاع اللاعقل نفسه» كما تتوفر 
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من حديد»ء إمكانية إدراك ماهية الوحود من حلال هذيان يجمع» فى 
صورة وهم مواز للحقيقة» بين وحود الواقع ولا وحوده»“. 

إلا أن الحقيقة» التى يد ركها الحنرن فى هذيانه» تتجاوز هنا 
بكثير "تفاهة البشر الجنونية" الى يتحدث عنها الكاتبء إذ أن هذه 
الحقيقة» النابعة من أعماق التمزق الذى يصيب الإئسان الضائع» وسن 
أغوار لغة المذيان المعكوسة وأوهام اليقظةء لتشكل أكثر اللروف ملاءمة 
لقيام بحتمؤ ع الظلم ونقيضه الحى. كما أن الوهم الذى يدركه أججنون 
ببصيرته المغتربة ليس إلا الصورة السرابية البراقة للحقيقة. إنه هذا 
الوحود للفراغ الذى يعملا عام العجزء ويعير عن نفسه أفضل تعبير فى 
حطاب الرغبة الى لا تعجز» وهى فى قمة تأترها الدرامى وتلذذها 
بالمبوط إلى أرحص ألوان التهكم» عن هز قلوبنا وإثارة عراطفنا بالإإشارة 
إلى المساواة: 

«الفيلسوف: إنى أخشى ألا تصبح غا قط 

العتوه: وأنا عندى شك فى ذلك. 

الفيلسوف: ولكن إذا حدث العكس» ماذا كدت ستفعل؟ 

المعتوه: كنت سأصير مثل جيع المعسولين الذين أشرواء كنت 

سأصیر كبر بذىء رآه الناس حعى الآن. حينشل كنت 

سأتذکر ما عغانيعه من الدين آذونى» وكنت سأرد إليهم 
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بعنايةء كل الإهانات التى وجهوها إل. إننى أحب أن يثنى 
على الداس»ء وسوف يشون علئ. سوف أستاجر كل جماعات 
الحتسب "فيلمور" وسوف أقول همء كما قالوا لى: هياء ايها 
الأوغاد ادخلوا البهجة على نفسى» وسوف يدخلونهاء 
وسأقول مزقوا “معة الناس الشرفاء وسوف يزقونهاء إذا كان 
مازال هناك شرفاءء ثم سوف نخحصل على المتعة» وحينما 
سنصل إلى حد القمالة» سوف نعساوى فى النداء وسوف 
ندسج الحكايات» وسوف تكون لنا كل صنوف العيوب» 
والرذائل. کم سیکون هلا لذيا!»"“. 
إلا أن المساراةء الى يوحى بها هذا النص» ليست للأسف 
إلا نمرة من مار السكر وهذيانه الذى يدفعنا إلى الانزلاقء من غير وعى»› 
من جة الأمر والنهى إلى جة الندية» من ثم فدعوى المساواةء التى نقع 
عليها هنا» هى أشبه بحلم عامر بالأملء ولكنه جرد حلم أو وهم براق 
سرعان ما يردنا إلى عالم التقص الأول أر إلى الفوارق الجذرية التى 
يغرسها التاريخ فى قلب الطبيعة. على هذا الحو لا تعدو المساواة 
حينما تردنا عير أحلام البائسين والضائعين إلى قاعدة الظلم الأولىء التى 
يقوم عليها جتمع الثروة» أن تكون ضربًا من الخبل والجحنون. فهى أشبه 
ما يكون» فى هذه الحال» بحلم العبد الأحرق عن الحرية» وبسخرية 
لأر لزي جما رع ال البائس» فى تعطشه للحرية 
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والعدالة» عن تبنى أحكام النظام المستغلة ونسخ مبادئها المدامة. من هنا 
نقراً فی حوار دیدرو: 
«المعتوه: كنت فى السابق أسرق أموال تلامیذى»› نعم كنت 
أسرقهاء هذا شىء مؤكد. أما الآنء فإنى أكسب هله 
الأموالء على الأقلء مثل الآخرين. 
الفيلسوف: وهل كنت تسرقها من غير أن يؤنبك ضميرك؟ 
المعتوه: أجل من غير تأنيب ضمير. يقال إنه إذا سرق لص 
زميله» ضحكت الشياطين. إن أهالى التلاميذ كانوا يغصون 
بشرواتهم المكتسبةء مكسبة ا لله يعلم كيف. لقد كانوا من 
رجال الحاشية ومن رجال المال والأعمال والبتوك وكبار 
التجار. إننى كنت أساعدهم» ومعى شرذمة من الصعاليك 
الدين يستخدمونهم مثلىء على رد هذه الأموال. فإذا كانت 
كل الأنواع تعصارع فى الطبيعةء فان كل الأوساط تتقاتل فى 
اجتمع. إندا كنا نقيم العدالة على طريقساء من غير تدحل 
القانون» ("“ 
ليس من شك فى أن حلمك» على هذا اللحوء بنوع من 
الساواة الوهميةء أو بضرب من العدالة المقلوبة إن صح هذا القول» ليس 
فی وسعه إلا أن يو كد الطبيعة الاستغلالية للنظام الملستغلء وأن يعمق 
طبيعة احنون المغترية والداعية إلى الاغراب على السواء. إذ ليس من شك 
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فى أن طبيعة الحجنرن مغتربة بالقدر الذى تشكل فيه نتاحًا للحتمية 
الاجتماعيةء الأمر الذى توكده صرحات المسكين: «وثم البؤس إن 
صوت الضمير والشرف لحد ضعيف حينما تصرخ الأحشاء»““» ودافعة 
إلى الاغتراب بالقدر الذى تتبنى فيه هذه الطبيعة نظام الجتمع الفاسد 
وتعمل علی تکاثر رذائله التی تتعیش منھاء وتغخذی اغترابھا بها فی 
الوقت نفسه. آترى إلى هذا الجنون وما يقوله لنا فى منطقه المغلوط: 

«ومادمت استطیع بناء سعادتی على رذائل تتلاءم مع طبیعتی» 
رذائل اكتسبتها من غير ججهود» وأحتفظ بها من غير عناء وتتفق مع 
أحلاق آمتى» وترضى ذوق أرباب نعمتى» بل وأشبه باحتياجاتهم الخاصة 
من هذه الفضائل التى تضايقهم» والتى يلقون عليها اللوم صياح مساي 
اليس من الغریب ان اقوم بتعذیب نفسی» كما لو كان قد حكم على 
بالشقاء الأبدى لأغير من شخصيتى وأزودها بطباع غريبة عليهاء طباع 
قيمة لا جدال» ولكنها طباع سوف تكلفنى كثيرًا حتى أكتسبها 
وأمارسهاء ولن تقودنی إل ای شیءء ورعا إلى قل من شیء لو انسقت 
کے ا و کی کا 
قوتهى»“. 

هكذا ترتسم أمامنا هذه الدائرة الخبيغة» حيث يردنا الإنسان 
الغتزب إلى احتمع الذى تسبب فى اغترابه» ويردنا ابجتمع المريض بدوره 
إلى نتاجه المرضى» وهو الإنسان الضائع. إلا أن شخحصية الطفيلى-المعتوه 
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تفقد» على هذا النحوء جاذبيتها كقوة قارضة لتصبح جرد صورة هزلية 
ممسوحة جحتمع العصر. بل إن الصورة التى يقدمها لنا ديدرر فى هذا 
اللص» لا تعدو كونها مسا لعالمين: عام الأثرياء برذائلهم امعروفة» 
وعا ل البوساء والمعدمين بآثارهم المؤسفة. من ثم حینما يعکس لنا 
"رامو " بطريقته الضحمة» وهى أساس فن التشويه» ججتمع الأثرياء إغا 
يعير عن التنائية انبيغة التى يوم عليها فن الفاق والرياء كما أنه يقدم 
لناء فى الوقت نفسه» الصورة المصطنعة الزائفة للانتهازية والوصولية. إن 
فن القناع أو النفاق موحود فى كل حركة من حركات العتوه: فى 
حر كة الممثل الذى يحسن» بيراعة لا نظير فهاء إظهار عكس ما يبطن؛ 
رفى إيقاع الحياة الزاحفة المطاطة التى تضفى على شخصية الطغيلى 
طابعه الطيع المتلون؛ وأحيرًا فى الأدوار الملترية التى تعتمد على الالتباس 
والتمويه. فلدستمع إليه وهو يشرح للفيلسوف إحدى اخحتراعاته الفنية: 
ررإن حر كة إظهار الإعجاب بواسطة الظهرء التى حدنتك عنهاء 
من ابتکار اتى الناصة» وإن كان بعض الحاسدين قد ينازعوننى إياها. 
إنتی أعتقد انها قد استحدمت من قبل» ولکن من ذا الذى اأحس كم هی 
ملائمة للاستهزاء سرا من الشخحص الوقح الذى نبدى له الإعجحاب»“. 
من هنا كان غموض الفعل مرادفا لصدع يتم فى قلب الوحرد 
الستتب» وعلامة على ولوج بذوز الالتباس والخلاف فى عالم التجانس 
رالوفاق. وليس من شك فى أن هذا الموقف الغائم هر ما يسمح 
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بتسرب مبادئ الاستناء» ثم سيطرة الحالات الناصة على القواعد العامة 
للاستغلال. يقول "رامو" فى هذا الصدد: 

«والحاكم والوزير ورحال المال والإدارة والجيش والأديسب 
واحامى والنائب العام والتاجر والمشتغل باليتوك والصانع وأستاذ الغناء 
والرقص» لا أشك فى أنهم جميعًا من الشرفاء» على الرغم من أن 
سل وكهم قد ينحرف فى بعض النقاط عن الضمير العام ولرعا كان مليغا 
بالاستناءات الخلقية. إذ أنه كلما كانت مؤسسات الجتمع راسخة فى 
القدم كلما كثرت الاستنناءات» وكما يقال: قدر الرحال هو الذى يصنع 
قدر المهنة» وبالعكس كما رأينا محرا إذ أن قدر المهنة هو الذى يصنع 
قدر الرحل من ثم كان علينا أن نستغل للهنة بقدر المستطاع»". 

ولا كان الفعل يفقدء على هذا النحوء قيمته الذاتيةء ويتحول» 
بعد قلب المعايبر وضياع القيم» من وسيلة إلى غاية» فإن كل شىء فى 
الحياة يصبح صوريًا بحتاء وتتغلب الظاهر البراقة على كل أصالة وطهارة. 
هات ما عندك أيها الجنون العاقل: 

«قالوا بأن السمعة الطيبة أفضل من حزام ذهبى» ومع ذلك 
فليس كل منه له معة طيبة ملك حزامًا من ذهب» وإننى لأرى اليوم من 
بعلك حزامًا من ذهب لا يعانى قط من نقصان السمعة»”“. 

هكذا لا تستطيع أية قيمة الصمود أمام يريت الغروةء إذ أن 
الفضيلة والأحلاق م تعودا فى العام الحديدء حيث الملال ساس الكيان 
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الاجتماعى ومصدر القيم» إلا وهمًا حالصا. فلاعجب فى أن يكون 
"رامو" الفاسد البذىء صورة ممسوحة» ولكنها أمينة» للأرساط 
اللاجتماعية الصاعدة: 

«أنت لا تشك فى أننى أمثل» فى هذه اللحظة» الغالبية العظمى 
من أهل المدينة والحاشية. إن أثرياء البلد إما أنهم قد صارحوا أنفسهم 
أو أنهم لم يصارحوها بالأشياء نفسها التى أبحت لك بها. إلا أن المؤكد 
هو أن الحياة التى سأعيشها بدلا منهم تلهم تامًا. هذا فى الوقت الذى 
ذهبتم فيه» نتم الآحرون» إلى حد الاعتقاد بأن السعادة قد خلقت 
للحمیع» وياله من تصور غریب!»“۔ 

رأنى للسعادة فى عام الاغتزاب وضياع الإنسان» أن تعم 
الناس جيعًاء فحيث تسود روح المنقعة وتتفشى أنانية الفرد» لا يستطيع 
الإنسان أن يأتلف إلى أحيه الإنسان» أو أن يرفع الحواجز التى تقوم بيه 
وبين بنى حنسه. من ثم تتحطم الذات المطمعنة» ويفقد الشعور المؤمن 
مطابقعه لنفسه» واتساق وسائله مع غایاته» كما تتبلبل الأمورء 
وتضطرب القيم والبادئ مع انيثاق الشعور الدنىء واغتزابه فى صورة 
الآحر. وليس من شك فى أن بلوغ هذا الشعور المهرئ إلى مستوى 
التعبير عن نفسه» عير حطاب اجون عند ديدروء ليعد قمة التدهور 
والاغعطاط فى حضارة العصر. إلا أن ديدرو» على الرغم من عبقريته 
الفذة م يستطع أن یتجارزء کما يمکن أن یقال» ضمير عصره. لذلك 
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نراه» فى اأغترابه هو نقسه فى صورة الحتمية والموضوعية اللتين ر متهما له 
معارف وعلوم عصره» يطرح قضية الحنون ضمن إشكالية طبيعية غير 
مدرك للحلفية الأيديولوجية التى تطمسها -بالضرورة- كل المفاهيم التى 
تقوم على أرضية طبيعية. 

يقول المعتوه: «إذا كانت الشهوة هى إحدى صفات الطبيعة» 
فإننى أعود دائمًا إلى الشهرة» وإلى إحساسى الباشر» من ثم أرى أنه 
ليس من حسن النظام ألا جد الإنسان زاده اليومى» بينماء اللعنة على 
شيطان الاقتصاد» يغص اناس عا عندهم من فائض» ولا جد آخحرون» هم 
معدة ملحة مثلهم وجحوع متجدد مثلهم» ما يضعونه تحت الضرس». 

إن الطبيعة -لاشك- ضرب من التصور الخبيث الذى يسمح 
يجاوز الأبعاد الواقعية لقضية البؤس» ويسمح بطرح قضية الاغتراب 
والضياع فى حدود الحتمية البيولوحية. كماأن الطبيعة باستبعادها 
لصيرورة التاريخ وحركته الحررة» تضفى على جتمع الظلم والفساد طابع 
الثبات والسوية إلى درحة أن المعتوه نفسه» هذه السلبية النالصة» يعتقد 
بوصوله» فى نهاية المطاف» إلى مرتبة الكينونة الكاملة» والحقيقة المتمتعة 
بكل كثافة الوحود الفعلى وركائز الموية الثابعة. من ثم نراه يقول 
للفيلسوف فى طمجة ساخحرة: 


الک تری حقا انت دومًا کما آنا لک اتغير»“. 
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هكذا تبقى» فى هذه الحلقة الخبيشة من التمزق والضياعء 
أطراف التناقض والصراع كما هى» ابتة لا تتحرك. فهى على الرغم 
من المواحهة المأسوية التى تربط پینهاء م تدحل فی صراع فعلی» 
و م تنتظم فى عملية من التجاوز المبدع الخلاق. من ثم بردنا "الجنون" 
على أشلاء شتحصية "رامو" وعبر شححصية الفيلسوف التعاظمة إلى مغالية 
النطق العقلى» منطق الفضيلة والأحلاق امجردةء الأمر الذى لا حررنا 
بقدر ما يدعم. ويثبت هذه الموة الت تفصل دومًا ييننا وبين جنون الآحر. 
بعبارة أحرى» إن العقل والحنون لا يلتقيان فى هذا الحوار يقدر ما اذى ' 
E‏ أحدهما الآحر فى علاقة ظاهرية إن جمعت بينهما فإفا تجمع 
بين نقيضين فى حلقة من التكامل الحتوم: تكامل العبد وسيده فى عام 
الضياع والاغتراب. 
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الوجيات» فى طبقى» أو بشىء من رفع الكلفة حارج الطعام» ولكن من غير أن يزتب 
على هذه الحرية أية الترامات» فأنا شخص لا يلتزم القرم حياله بشى»ء إن الاس تفعل 
بی ومعی وأمامی کل ما ترید من غیر حرج. أف لیء لقد ضیعت کل شی من ین 
لى الآن كل تلك اهدايا الصغیرة, التی کانت تتساقط على کالطر؟ إننى لکلب كبیر 
حمًا ! لقد فقدت کل شیء لأننی آردت» مرة واحدة فی حیاتی» آه لو يعاودنى ذلك 
مرة أحرى» أن يكون لىء مل بقية التاس» شىء من رجاحة العقل». انظر: 
Diderot, Le Neveu de Rameau, p. 104.‏ ` 
Phénoménologie de Esprit, p. 76. e‏ 
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المرجع نفسه» ص .۸٤-۸۰‏ 
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فى حوار "ابن أخ رامو" سوف نرى وصقًا للضمير الممزق وللحالة النغسية 
قبيل الثورة. إذ أن روح المدنية قد ظهر كلية على حقيقته» ولا ثخلو مرا-حل ابمحدلية 
الميجاية من الإشارة إلى التطور التارينى الفعلى» فالدول الحدينة قد نشأت بدا من نظم 
إقطاعيةء و لم تصبح ملكيات إلا بإحضاع البلاء رالإقطاع إلى حد ماء والملكية الطلقة 
أحيرّاء كما نراها غى قرنسا إبان حكم لويس الرابع عشس» هى المرحلة الألحيرة لهذا 
التطور» ومؤشر على الانحدار المقبل». انظر: 
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يقول إريك فيل: «إن الحرية لا تكون إيجايية أو فعالة إلا فى اللحدود الوضوعية الى 
تكون فيهاء عن وعى أم لاء متعقلة أو عالميةء فالعرية الفعلية ليسث جحرد تعسف فرد» 


الأمر الذى يستحيل تصوره أو تحقيفه» وإما هى تقرير للحرية الإئسانية بالقدر الذى 
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يتبل فيه الإنسان حرية الغير فى إطار جماعة حرة.» 
انظر: .36 Eric Weil, Hegel et L’Etat, Paris, Vrin 1966, p.‏ 
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المرجع نقسه» ص 1£ 
المرجع نفسه» ص SH‏ 
لاحظ فو كو أن ماهية العقل فى حرار "ابن أخ رامو" كلخص فى ملكيته للجدرن 


ار سیطرته عليه بینما كانت عند ديكارت فى تطابق هوية العقل مع ذاته» الأمر الذى يستیعد 


الحنون من جال العقل ماما انظر: M. Foucault, list. de Ia Folie, p.366.‏ 
مغل هذه الأرضية الفكرية هى التى تسمح بظهور أفكار أو نظطرية مثل نظرية لرميروزو 
عن الحرم والمحرمة. 


M. Foucault, Hist. de la Folie, p. 200. 

امرجم نفسه» ص .٠١۲‏ 

المرجع نفسه» ص ۲۱۳. 

الرحع نفسه» ص ۳۹۹. 

Diderot, Le Neveu de Rameau, p. 124. ا‎ 

الرجع نفسه» ص ٠۲١‏ ۰ 

للرجع نفسه» ص ۲۰۳. 

إن الحتمية الاجتماعية - كما تذهب فرائسواز فيكوز فى للقدمة- سارية كذلك باللسية 
للسادة. فهى وإن كانت تنج طبيعة البائس أو ألطغيلى المغتربة» تنج كذلك الملطة 
المرلدة للاغتراب إذ أن رجل الال "برتان" يجس عبر الرآة الى يقدمها له "رامو" بالدور . 
الذى يدفعه إليه هذا الأحير إلا أنه -للأسف- لا ملك الحكمة الكاية للقارمة غراية 
الأسبداد, التى تل أحطر أنواع الغرايات. 

"“ المرجحع تفسه» ص .٠١١‏ ۰ 


امرحم تشه ص ۱۳۹۔ 
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الرجحع تفسه» ص .٠١١‏ 
امرجم نفسه» ص .٠۲۲‏ 
مرجع نفسه» ص .٠١١‏ 
المرحع نفسه» ص ٠۸١‏ 


المرحع نقسه» ص ۱۹۲. 
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دآو ومطايم المستفبل 
بالفجالة والإسكندريبة 


ومكتبة المعارك بببروث 


ه ۰ 
هداالکتاب 

نقدم فى هذا الكتاب دراسة تحليلية 
لفلافة من کبار مفکری فرنسا وهم 
ديدرو صاحب الموسوعة الفلسفية 
الشهيرة. وچورچ بطاى» وميشيل 
قوکو» وما نطرحه بصدد بطای هو 
رؤيته الخاصة والمتميزة للعلاقات 
الخفية التى تريط بين دفعات الحياة 
وحتمية الموت» وبين موضوع 
المحرمات ونقشضهاء وهى العلاقات 
التى تقوم عليها جدلية الحضارات 

عبر التاريخ . 

أما دراستنا عن فوكو فتشحل 
عرضا لحياته وتحليلا لمسيرته الفكرية 
والنضالية ولاهم القضايا التى طرحها 
وعلى رأسها الجنون والجنس والسجن 
وعلاقة الذات والشعور يأنساق 
الكر ‏ 
درا و تة الجنون فی الأدب 
ألفرنسى › وما يتصل بهذه القضية من 
رؤيه ثوريه ونقدية للمجتمع الفرنسى 
قبل ثورة ۱۷۸۹ . 


دار و مطابع المستقبل بالفجالة والاسكندي 
ومكتبة المعارف ببيروت 


